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فصلية متخصصة محكّمة تعنى بقضايا التقريب بين المذاهب ووحدة الأمّة الاسلامية 


يصد رها المجمع العالمى للتقريب بين المذ اهب الاسلامية 


العدد الثانى والثلاثون . الدورة التامنة. رييع الثانى جمادى الثانى *1475اه/ ١١١5م‏ 


د" ركتم. دراسات ساهم في كتابتها 
عاير ١ع‏ واعظ زاده الخراساني - محمد باقر الحكيم 
61٠‏ نادية محمود مصطفى - محمد على آذرشب 

زكى الميلاد - على المسيري - مهنّد المبيضين 


خزعل غازى - حيدر محلاتي - منى عبد الاميرز 


. ملف الب تمر الدول , الرابع عشر للوحدة الاسلامية , 


نض 


مجلة المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب الاسلامية 


فصلية متخصصة محكية تعنى بقضايا التقريب بين ألمذاهب ووحدة الأقة أ|اس|امية 


01 00 0 


قواعد النشر في المجلة 

» المجلّة تستقبل كلّ نتاج إسلاميّ من علماء الامّة الإسلاميّة ومفكريها وكتابها لأجل 
تثبيت شوكتها وتكريس وحدتها في أرجاء المعمورة. 

الآراء الواردة فى الموضوعات لا تُعبّر بالضرورة عن رأي المجمع أو المجلّة. 

* تسلسل الموضوعات يراعى لاعتبارات فنّية. 

* يُرجى ممن يرفد المجلّة بنتاجاته الاحتفاظ بصورة منهاء فإنّها لا تُعاد. نُشيرت أم لم 

* معيار النشر هو الموضوعية. والمستوى العلمي. والدقة. ودرجة التوثيق 
والانسجام مع هدف المجلة. 

* يفضل أن يكون النص مطبوعا على الآلة الكاتبة تجذباً للأخطاء المحتملة. وإن تعذّر 


ذلك فبخط واضح. 
* يرفق مع كل دراسة أو بحث أو تقرير أو مراجعة كتاب تعريف بحياة الكاتب الفكرية 


وعمله الحالى. 
تحتفظ المجلّة بحقها فى نشر المادة المجازة وفق خطة التحرير. 


لمن النسخة 
داخل الجمهورية الاسلامية الايرانية ٠٠٠١‏ ريال وخارجها ه دولارات أو ما يعادلها. 
والاشتراك السنوى الداخلى ٠٠٠١‏ ريال والخارجى ٠١‏ دولاراً أو ما يعادلها. 
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الجمهورية الاسلامية الايرانية - طهران - ص. ب 10415/15490. فاكس 4/15/9174 
تلفون: 81685577 - 8161741 - 48443170 المجمع العالمى للتقريب بين المذاهب 
الإسلامية . ١‏ 


الاستاذ الشيخ محمد واعظ زاده الخراساني 
الامين العام للمجمع 

الاستاذ السيد محمد باقر الحكيم 

رئيس المجلس الاعلى للمجمع 


رئيس التحر بر 


أ.د . محمد علي آذرشب 


هينة التحرير 
أ. مجتبى المحمودي 

أ. سامي الغريري 

أ. عز الدين سليم 

أ.د. السيد محمد باقر حجتي 
أ.د. فيروز حريرجي 

أ.د. صادق آئينهوند 

د. علي الاوسي 

د . محمد جواد سهلاتي 

د . عبد الكريم بي آزار الشيرازي 


اللاستاذ الشيخ محهد واعظ زاده الخراساني 


التجديد فى الفكر الاسلامي 36و أو وا الكل وما عع دعو اج مد اعد اووواسا وزع لبد ا د 307 
اللاستاذ السيد محهد جاقر الحكيم 
المجتمع الانساني فى القرآن الكريم / 1 00000 اا 


اللاستاذة الدكتوزة خاديجة هحححود حصطفى 


حوار الحضارات على ضوء العلاقات الدولية الراهنة (؟/؟) ار 
اللاستاذ الشييخ كي الهيلاد 


الفكر الاسلامي في العصر الوسيط من الغزالي الى ابن تيمية(؟/؟) 000 


الدكتور ححهد علي آذرشب 


حوار الحضارات.. الاولويات -الاخطار مها وطن انارو و ا ا 51 


اللاستاذ ههند احهد الحبيضيك. 


معالجة الاستبداد السياسى فى الفكر الاسلامى 20 


اللاستاذ الشيخ علي الحسيز:, 
كيف نواجه التبشير في أنريقيا - جمهورية التشاد نموذجاً 
ملق 


المؤتمر الدولي الرابع عر للوحدة الاسلامية 


اللاستاذ خزعل غازي 


دولة الادارسة مه واه جه جم 6 غم عالوداء وام عاج وأا ود جد رما قا 


اللاستاذ حيدر ححلاتي 


الحماني العلوي - شاعر من سلالة الهاشميين 0 


اللاستاذة هنى عبد الاهيز 


العلاقة بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية 0 


الافتتاحية 


الحب.. والتقريب 


الحبّ من القيم السامية التي أودعها اللّه سبحانه في فطرة الانسان, وغذَّاها 
بتعاليم الانبياء لتنمو وتزكو وتكون أساساً لعلاقات الافراد والجماعات. 

هذه العاطفة الانسانية.. عاطفة الحبّ والمودّة.. هي أساس العقيدة لانها 
قاعدة الارتباط بين اللّه والانسان.. وأساس العلاقة بين الامة والنبي.. كما أنها 
أساس المجتمع الانساني الذي يقوم على قاعدة «المودة» بين الزوجين الذكر 
والانتئء وموذة الابوّة والبنوّة. 

علاقة الحبّ وراء كلّ التضحيات العظام من أجل المبدأء ووراء كلّ خطوة 
قطعتها المسيرة البشرية على طريق الخير والكمال والجمال. فالعظام من أبناء 
البشر اضطرم في قلبهم حب لمثل أعلى. فاندقعوا نحو العطاء والبذل بدون 
حساب. وكل اندفاع نحو المثل الاعلى هو حركة حبٌّ نحو الله سيحانه وتعالى. 

والحبّ يحتاج الى تربية وتهذيب مثل كل ما أودع في الفطرة الانسانية من 
قيم سامية.. والاسلام وضع منهجاً لتغذية هذا الحبّ وتربيته كي لا يندفن تحت 
ركام الاضغان والاحقاد والتناقضات التي تفرزها طبيعة «الطين» في وجود 
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# 0ك 
الانسان. 

ومن هذا المنهج: «المودة» في قربى رسول اللَهييهُ. وهذه المودّة تعمّقت 
في نفوس أبناء الأمة فكان لها التأتير الكبير في أحداث التاريخ وتغيير مسيرة 
المجتمعات الاسلاميّة. 

كلّما ادلهمّتت الخطوب وتفاقم الظلم في زمنان ومكان نرى الأمة تلتف تحت 
راية يرفعها غالباً واحد من «القربى» فيسجل ملحمة فى مقارعة الظلم ومقاومة 
الاستبدادء ويُبرز مافي الأمة من إرادة وحياة. 

وهكذا شاء الله أن تكون المودة في قربى الرسول مزيجاً من عاطفة والتزام 
ورسالية على مرّ التاريخ. 

وهذه المودّة جمعت على مرّ العصور تحت ظلها كلّ المذاهب والاتجاهات 
الاسلامية. ولا أدلّ على ذلك من اجتماع أبي حنيفة ومالك وفقهاء الحجاز 
والكوفة والبصرة تحت لواء النفس الزكية. واجتماع العرب والبربر تحت لواء 
إدريس فى المغرب. وأخيراً وليس آخراً اجتماع الامة في ايران» بل في العالم 
الاسلامي تحت لواء عمامة سوداء ترمز الى «القربى» لاقتلاع أعتى طاغوت في 
العالم الاسلامي. 

الحبٌ أساس كل خيرء والغِلَ أساس كل شرّ.. الاسلام علّمنا أن تحبّ حتى 
عدوّنا وأن نخاطبه بالتي هي أحسن لنحوّله الى وليّ حميم!! أين هذه التعاليم من 
واقعنا الاليم!!! 

تنمية حبّ الله ورسوله وقرباه وأوليائه في النفوس أصل من أصول المنهج 
الاسلامى. وبدونها يتحول الانسان الى فظ غليظ القلب لايتصالح مع نفسه ولا 
مع الآخرين؛ وينفض الناس من حوله. لأن علاقة الحبّ إن تمت فانها تطبع 
بطابعها كلّ علاقات الانسان مع الخالق والخلق؛ بل حتى مع الحيوان والجماد. 
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والمؤتمر الدولي الرابع عشر للوحدة الاسلامية عقد. جلساته في شهر ربيع 
الاول تحت عنوان «مكانة أهل البيت في الاسلام والامة الاسلامية» وأصدر 
بيانه النهائي تحت عنوان الآية الشريفة: «قل لا أسألكم عليه أجرا إلا المودة في 
القربى». ووقف عند المرجعية العلمية لهذا الرهط الطاهرء وعند مواقف أهل 
البيت على مرّ التاريخ: كلّ ذلك من منظار التقريب بين الامة على أساس وحدة 
«المودة» ووحدة «الاتباع», وباللّه التوفيق. 


رئيس التحرير 


التجديد فى الفكر الإسلامى 
عند الامامية فى ايران والعراق* 


الاستاذ الشيخ محمد واعظ زاده الخراساني 
الامين العام 
«متخص» 

التجديد في الفكر الاسلامي تعبير عن طبيعة الشريعة الاسلامية في قدرتها 
على مواكبة تطور الحياة» غي رأنَّ هذا التجديد قد يصاب - كما تصاب كل 
المظاهر الايجابية - بحالة من الافراط والتفريطء من هنا لابدذ من وضع معالم 
محدّدة للتجد يد كي لا يختلط الامر على الامة وعلى دعاة التجد يد معاً. 

والتجديد من الهواجس الي تشترك فيها جميع المذاهب والتيارات 
الاسلامية وفي إطار مدرسة أهل البيت كان ثمة تجديد فقهي وتجديد حركي 


خلال القرنين الاخيرين» والمقال عرض موجز للتجد يد على المسارين. 


- مقال مقدم الى مؤتمر تجديد الفكر الاسلامي المنعقد بالقاهرة ١١٠5م.‏ 
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التجديد فى الفكر الاسلامى عند الإمامية فى إيران والعراق 

الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على تبينا محمد وآله الطاهرين 
وصحيبه الميامين . 

أيها الإخوة والأخوات الحضور السلام عليكم ورحمة اللّه وبعد: 

حينما دُعيت إلى مؤتمر تجديد الفكر الإسلامي لبّيت الدعوة بكل شعف 
وسرورء واغتنمت الفرصة لعرض موجز عن التجديد الإسلامي عند الإمامية 
أتباع أهل البيت في القرنين الأخيرين: إلى جانب ماحدث من التجديد عند 
المذاهب الإسلامية الأخرى, لنوضّح أن التجديد في الفكر الإسلامي لا يختص 
بقطر أو بمذهب من المذاهبء وليس حكرا على طائفة بل يشمل بحكم الطبيعة 
جميع الأقطار والمذاهب الإسلامية عامة؛ مع تقارب بينها في أسلوب التجديد. 
بل في المبداً والمصير في بعض النواحيء ولاسيما في الجانئب السياسي 
والاجتماعيء وفي تنوع وجهات النظر ومدى ما حققته من نجاح. 


تمهيد: 

وقبل البحث في صميم الموضوع لابد من الاجابة عن سؤال يخطر بالبال. 
وهو: ما المراد بالتجديد الإسلامي؟ فتقول: من ضروريات الإسلام كماله 
وتمامه وكذلك دوامه؛ وأنه خير دين لخير أمة ختم الله به الدين كله؛ فلا نبي بعد 
نبي الإسلام ولا شريعة بعد شريعته. ولا تبديل ولا بديل لاحكامه؛ فليس المراد 
بالتجديد الإسلامي أو التجديد في الفكر الإسلامي - وهو أقرب إلى الصواب - 
يقيناً انقطاع الشريعة وتبديلها بشريعة أخرى الهية أو بشرية؛ قحلال محمد 
حلال إلى يوم القيامة وحرامه حرام إلى يوم القيامة «ماكان محمد أيا أحد من 
رجالكم ولكن رسول الله وخاتم النبيين » .١‏ 
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لكن هذا الاصل الضروري المتفق عليه بين الامة الإسلامة لايمنع من حدوث 
التحول والتجديد في طريقة استنباط أحكام هذا الدين من التفقه في الدين 
واستمرار بقائه حسب الحاجات. وعند تبدّل الحالات, وتغيّر الظروف. بل هذا 
التحوّل - كضمان لاستمرار الشريعة والاحتقاظ بها - شيء لازم؛ وهو أيضا 
أصل من أصول الشريعة الغراء من خلال التعمق في نصوصها ورعاية أحوال 
المكلفين. وهذا هو المراد ب «الاجتهاد». فالاجتهاد يوسّع الشريعة ويُطبّقها على 
مقتضيات العصر ويسايرها في جميع الاحوال مدى الدهور والاعصار. ولولا 
الاجتهاد لأصبحت الشريعة بتراء. ولبقيت الامة حيرى أمام المشكلات.! 

فالمراد بالتجديد. عرض جديد للاسلام في عصر العلم بما يناسب الحضارة 
الجديدة والحياة المستجدة: مع الاحتفاظ بأصول الإسلام والمسايرة مع 
تشنواسن الكتان والسنة: 

ونحن تعلم أنّ التجديد والتحويل يلازمان الاجتهاد في الدين. وقد بدأ بعد 
عصر النبي ييه مباشرة؛ وتوسعت دائرة الاجتهاد عند الصحابة والتابعين 
شيئًا فشيئًا حتى حدتت في أواسط القرن الثاني قفزة إلى الأمام في حقل 
الاجتهاد بظهور المذاهب الفقهية؛ بل الكلامية. مع الاختلاف في أصولها 
وقواعدهاء فظهر هناك تعارض وتسابق بينهاء ومن أبرزها تلك المقابلة بين 
مدرسة الرأي في العراق» وكان على رأسها الإمام أبو حنيفة. وبين مدرسة 
الحديث في المديتة وكان على رأسها الإمام مالك. 

وفى هذا الزمان بالذات. شكَلت مدرسة آل البيت الفقهية - وقد كان لها جذور 
منذ عصر الامام علي مَك -وكان على رأسها الامام محمد بن علي الباقر ثم ابنه 
الامام جعفر بن محد الصادقء وكاتت هذه المدرسة من حيث رفضها للقياس 
واعتمادها على العقل في قهم الكتاب والسنة وفي تبيين العقيدة كالواسطة بين 
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هاتين المدرستين. ومع احتسابها في عداد المذاهب الاخرى ومتها المذهب 
الزيدي الذي كان مبتنياً على السياسة أكثر من الفقاهة. صارت المذاهب ثلاثة أو 
أربعة فتقدمت جنبا إلى جنب إلى الامام؛ وتوسعت في القروع مع ماكان بين 
أئمتها من الروابط والوشائج ولاسيما بين الامامين أبي حنيقة ومالك. وبين 
الامامين الباقر والصادق, كما يظهر من كتاب الموطأ لمالك. ومن جامع 
المسانيد الحاوي لروايات الامام أبي حنيفة؛ ففي هذين الكتابين وغيرهما 
أحاديث يرويها الامام مالك عن الامام الصادق, والامام أبو حنيقة عن الامامين 
الباقر والصادق كليهما مما يشعر بوجود الوداد بينهم وأن الامامين أبا حنيفة 
ومالكاً كانا يكنّان الاحترام لهذين الامامين من آل البيت. كم استحدتت آراء 
جديدة وتحوّل عظيم في كل من تلك المذاهب. 

أما عند أهل السنة فقد برز شيء من التجديد على يد الامام الشافعي (ت؛ ١ه‏ 
- ١٠7م)ء‏ وتجديد أكثر على يد الامام أحمد بن حنبل؛ حيث رفض المذاهب كلّها. 
ولاسيما التي بُتيت على الرأي والقياس وكانت هممته مصروفة للرجوع إلى 
طريقة الصحابة والتابعين قبل ظهور المذاهب, وإلى الاعتبار بالحديث أكثر من 
ذي قبل. فظهر عند أتباعه مذهب جديد باسم المذهب الحتبلي. ثم برزت بعده 
عدة مذاهب. أشهرها مذهب الامام داود بن علي (ت ١/الاه‏ - 45امه) وبعده 
أغلق باب الاجتهاد المطلقء وإن بُذلت وتواصلت في كل مذهب جهود مشكورة 
واجتهاد محدود على رأي إمامهم, واستدام الأمر كذلك حتى العصر الاخير 
الذي ظهر فيه التجديد في الفكر الإسلامي الذي كان من أبرز آثكاره فتح باب 
الاجتهاد عند كثير لما المذاهب. 1 

أما المذاهب الامامي فظل في عصر الأئمة من آل البيت ومابعده إلى أواسط 
القرن الرابع الهجري مكتقيا بالكتاب وما روي من السنة عن الأئمة. مع شيء 
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قليل من تفريع الفروع وإعمال القواعد الاصولية: فكان الفقهاء إلى هذا الوقت 
أقرب إلى أهل الحديث من أهل الاجتهاد. وفى هذا الوقت توسّعت طريقة الاجتهاد 
وعملية تفريع الفروع على يد عدة رجال كالشيخ المفيد محمد بن محمد بن 
النعمان (ت 517ه - 55١٠م)‏ ومعاصريهم ومن تتلمذ عندهم واقتفى آثارهم, 
فحيتئذ تبدلت طريقة أهل الحديث بطريقة أهل الاجتهاد. وظهرت مؤلفات نهؤلاء 
وغيرهم في علم أصول الفقه. 

فهذه مرحلة من التجديد في الفقه الشيعي الإمامي؛ ومن أبرز الفوارق بينها 
وبين المرحلة السابقة أن الفقه كان فى المرحلة الاولى مبنيا على دليلين الكتاب 
والسنة ومحصوراً في النصوص وفي هذه المرحلة انضمٌ إليهما دليل ثالث هو 
الاجماع؛ ثم في القرن السادس انضمٌ إليها دليل رابع هو العقل بصورة رسمية 
وكان له جذور فى المذهب ولاسيما فى حقل العقيدة. فأصبحت الأدلة الأربعة: 
الكتاب والسنة والاجماع والعقل مدار الاجتهاد والاستنباط عند فقهاء الإمامية 
إلى هذا العصرء مع ما ظهرت من التحوّلات في كل عصر من قبل الفقهاء العظام 
في الفقه الاجتهادي. 

ولابد لنا من بيان المراد بهذه الأدلة الاربعة, فالكتاب متفق عليه بين جميع 
المذاهبء أما السنة فالمراد بها سنة النبىء إلا أنها رويت من طريقين: طريق 
الصحابة: وهى مادوّنت فى الصحاح والمسانيد. وتمسك بها أهل السسنة, 
وطريق أهل البيتء وهي ما جمعها الإمامية في كتبهم وهي السنّة الغالبة عندهم. 
استناداً إلى حديث التقلين عن النبىيََيةُ: «إنى تارك فيكم الثقلين: كتاب الله 
وعترتي». وهذا حديث مشهورء بل متواتر إلى جانب حديث آآخر عنهيَوِئاة: 
وجاء فيه «كتاب الله وسنّتي». وللبحث عن هذين الحديثين مجال واسع. هذا مع 
أن فقهاء الإمامية إذا بلغهم شيء من سنّة النبي من غير طريق العترة بسند 
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موتوق به يأخذون به وهذا كثير في الفقه. 

والمراد بالاجماع عندهم اتقاق جماعة يكون الامام المعصوم من جملتهم: 
دون اتفاق الفقهاء كما عند أهل السنة. ولهم في بيان ذلك وفي أقسام الاجماع باعٌ 
طويل في علم الاصول. 

أما المراد بالعقل عندهم فليس العمل بالقياس ولا الاعتبار بالمصالح 
المرسلة -لأنه تشريع محرم عندهم - بل المراد به ما استقلٌ به العقل عند فقدان 
الدليل واعوزاز النص,؛ فحينئذ يرجعون إلى ماحكم به العقل في هذه الحالة, 
ويُعبّرون عنها بالاصول العملية التي تختلف مجاريها بحسب الحالات. وهي 
البراءة والاحتياط؛ والاستصحاب والتخيير. وقسمٌ كبيرٌ من أصول الفقه 
عندهم خاص بهذه الاصول ومواردها وأقسامها. وهذا التفصيل أيضا من 
تمرات التجديد الذي نشرحه هنا. 


بداية التجديد فى الفكر الإسلامى عند الإمامية: 

وبعد هذا العرض السريع لطريقة الاستنباط عند الإمامية وخلفيّاتها نقول: 
منذ قرنين - أي من أواخر القرن الثاني عشر إلى أوائل القرن الرابع عشر 
الهجري - برز التجديد عند الامامية في ناحيتين: في طريقة الاستنباط الفقهي, 
وفي حقل السياسة والاجتماع والقانون. ا 


١-التجديد‏ فى الاستنباط الفقهى: 

كانت طريقة الاستنباط كما سبق مبنيّة على الادلة الاربعة مع ماقيها من 
التقدّم التدريجي والتوسع في المباحث الفقهية والأصولية: إلى أن برز عالم 
محدّث باسم المولى محمد أمين ابن محمد شريف الاسترابادي المتوقى عام 
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,"7١‏ وكان قاطنا بمكة ومات بهاء وأستاذه الميرزا محمد علي الاسترآبادي 
والمتوفى (574١٠ه-‏ 1715م) كان قاطنا بمكة أيضاء ومع تضلعه البارع في 
الحديث والفقه وفي علم الرجال: وله آثار فيهاء على طريقة أصحابه الإمامية بدا 
له رأي في الرجوع إلى عصر المحدّتين قبل القرن الرابع؛ فأوصى تلميذه محمد 
أمين بأن يؤلّف في ذلك ويدعو الفقهاء إلى اتّباعه. فألتف هذا كتابه «الفوائد 
المدنية» الذي فرغ منه عام ٠١١‏ بمكة المكرمة. وقد حمل فيه على الفقهاء. 
واتهمهم باتّباع طريقة أهل السنة والعدول عن طريق أهل البيت» فأحدث ضجّة 
في الاوساط العلمية؛ ومال إلى طريقته جماعة من المحدثين والفقهاء أمثال 
المولى محمد تقي المجلسي المتوفى عام ٠١10(‏ ه- 1770م) والمولى محسن 
بن مرتضى الفيض الكاشاني (ت ٠١6١‏ ه - ٠118م)‏ وغيرهماء وحدث جدال 
عنيف بين أتباعه وأتباع المجتهدين. ومما يقول صاحب الروضات في ذلك: 
«أسسٌ بين أهل الحقّ أساس الخلاف والنفاق» وأوقد فيهم نائرة الفتنة 
والشقاق.. فَرّق بين الأخباريين والمجتهدين» ". 

وهذا الرجل أنكر دليلين من الأدلة الأربعة. أي الاجماع والعقل, واكتفى 
بالكتاب والسنة مع حصره تفسير القرآن بما جاء عن الأئمةطيكة. فرجع الأمر 
إلى الأخبار فقطء ولهذا سُمّيت هذه الطائفة ب«الأخبارية» في قبال المجتهدين أو 
الاصوليينء وقد أنكر محمد أمين وأتباعه علم الأصول رأساء واكتفوا 
بالاحاديث المرويّة في الكتب الأربعة وغيرها. 

وعندي رأي في سيب اعتناقه مع أستاذه لهذه الطريقة, وهو أنهما عاشا بمكة 
مدة من الزمان بين الحنابلة والسلفية من أهل السمّة, قأثترت فيهما طريقتهم؛ مع 
فارق بين الطريقتين وهو أن السلفية رفضوا آراء المذاهب. واكتفوا بالكتاب 
والسنة, مع التركيز على السنة الواصلة إليهم في كتب الصحاح والمسانيد. أما 
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الأخبارية قرفضوا الاجتهاد واكتفوا بما وصل إليهم من أقوال أثمة أهل البيت. 
وعلى الرغم من بقاء الناس على اتباع المجتهدين. إلا أن موجة الأخبارية 
توسعت واعتتقتها جماعة من العلماء بين مفرط ومعتدل في الهجوم على 
المجتهدين. 
ومن المعتدلين ملا عبد الله التوني والسيد نعمة الله الجزائري المتوفى 
(11077ه) والشيخ يوسف البحراني. حيث رفضوا مانّسَبِ محمد أمين إلى 
المجتهدين من تخريب الدين. يقول البحراني بشأنه: «مو أوّل من فتح باب 
الطعن على المجتهدين بل نسبهم إلى تخريب الدين وما أحسن ولا أجاد. ولا 
وافق الصواب والسداد» . بل كاد أن يميل إلى الاخبارية السلطان فتحعلي شاه 
ثاني ملوك السلة القاجارية. باغواء رجل من المُقرطين باسم ميرزا محمد بن 
عبد النبي الأخباري المقتول عام (1777ه-/1817م) لولا أن صَرّفه عنها إمام 
كبير من المجتهدين باسم «الشيخ جعفر بن خضر الحلي كاشف الغطاء» (ت 
/73 اها - المام). 
وبالجملة فهذه الحركة الأخبارية: أو البدعة الجديدة - كما كان المجتهدون 
يُعبّرون عنها - جعلت الفقهاء يقفون أمامهاء وعّدوها خطرا على ساحة الفقه, 
حيث تجعله عاجزا عن حل مشاكل الناس إلآ على العمل بالاحتياط؛ الذي قد 
انتهت الأخبارية في سيرها اليه. فكانوا يحتاطون في الشبهات ولاسيما 
الشبهات التحريمية: مع أن طريقة الفقهاء المبنيّة على علم الاصول فيها مجالٌ 
واسع للعقل وتناسق مع الحاجات التي تتزايد كل يوم. فقام الفقهاء بتقوية علم 
الأصول برؤية جديدة. وألفوا كتباً في إبطال طريقة الأخبارية. وفرّقوا بينها 
وبين طريقة المجتهدين بأمور أنهاها بعضهم الى الأربعين؛ وقد ذكر صاحب 
الروضات” ثلاتثين فرقا. 
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وقد طالت المعارضة بين الفريقين حتى نبغ في أواخر القرن الثاني عشر 
الهجري عالم كبير عملاق في طريقة الاجتهاد باسم آقا محمد باقر البهبهاني 
المشهور ب «الوحيد البهيهاني» والأستاذ الاكبر (ت 7١7‏ ١ه‏ - ١ؤلاام),‏ وكان 
معاصراً لكبير علماء الاخبارية المعتدلين وهو الشيخ يوسف البحراني المتوقى 
عام 1187ه»؛ وقد جرت بينهما محاورات معروفة في تاريخ الاجتهاد. فألف 
الوحيد في إبطال طريقة الاخبارية كتباً ورسائل, منها «رسالة الاخبار 
والاجتهاد». واجتمع عنده جماعة من الطلبة» فربّاهم على طريقة الاجتهاد. 
فاستمروا على منواله. وقد برز جملة منهم في إيران والعراق؛ ولا نريد ذكر 
أسمائهم احترازا من الاطالة فقاموا بإرساء الطريقة الأصولية والاجتهادية, 
وقد ألغوا طريقة الأخبارية حتى أخرجوا أتباعها من الساحة. فتركوها 
للاصوليين. وانعزلوا وتفرقوا أيادي سبأ في البحرين والبصرة والأحساء 
وغيرها. وقد بقيت منهم قلة في هذه البلاد. 

وبذلك انبثقت نهضة عارمة في أسلوب الاجتهاد. وظهرت آراء جديدة من 
خلال هذا الجهاد الفكري لبعض أتباع «الوحيد» ومّن بعدهم. حتى جاء دور 
المجتهد الكبير الامام الزاهد الجليل الشيخ مرتضى الانصاري (ت ١178ه‏ - 
5< الذي يرتقي نسبه الى جابر بن عبد الله الصحابي - فأخذ عن هؤلاء في 
النجف وكربلاء حتى بلغ مرتبة الاجتهاد. ثم طاف بلاد إيران ليأخذ العلم عن كل 
من بقي منهم. حتى حضر عند المتجهد الكبير ملا أحمد النراقي المتوفى 
(5غ6ء اه ا القاطن ببلدة «كاشان» - وكان قد تتلمذ في شبابه غند 
الوحيد البهبهاني ثم عند ميرزا محمد مهدي النراقي والدهء والسيد محمد مهدي 
بحر العلوم (المتوفى عام 17/417-481717م) وغيرهما من تلامذة الوحيد - 
فوجده بحراً في الفقه والاجتهاد. وكانت له آراء جديدة, منها نظرية ولاية الفقيه 


4 - رسالة التقريب - العدد 751 محمد واعظ زاده الخراساتى 


التي تبناها الامام الخميني في بناء النظام الاسلامي؛ ومنها «كفاية رؤية الهلال 
في مكان واحدٍ لجميع الأقطار» التي تبناها الامام الخوئي أكبر مجتهدي العصر 
في العراق» فأقام الانصاري أربع سنين عند ملا أحمد النراقي في تلك البلدة 
الصغيرة, فأكمل دراسته ورجع الى النجف. حيث صار من أكبر مدرسيهاء ثم 
نال المرجعية العظمى بعد رحيل العلامة الشيخ محمد حسن المتوفى عام 
(1777ه)ء صاحب كتاب «الجواهر في الفقه». وهو أكبر موسوعة فقهية عند 
الامامية بل عند سائر المذاهب الاسلامية لحدّ الآن. 

وحدتت للانصاري بعد هذا الجهد البليغ آراء مبتكرة في الفقه والاصول. 
وهي لاتزال محور الأبحاث في هذين العلمين» وقد جمع آراءه الاصولية في 
كتاب «فرائد الاصول». وهو من الكتب الدراسية العليا إلى هذا الوقت, وكل من 
جاء بعده فهو عيال عليه في علم الاصولء وكذلك في مباحث البيع اتكالاً على 
كتابه (المكاسب) وان كانت لهم آراء جديدة الا أنها تحوم حول آراء الانصاري, 
مع شيء من النقض والإبرام. 

وقد خرج من مدرسته علماء كبار كان لهم دور كبير في حقل الفقه 
والسياسة وفي تأسيس النظام الدستوري في إيران والعراق: وبذلك ارتبط 
التجديد الفقهي بالتجديد السياسي والاجتماعي الذي سنتحدّث عنه. 


"'-التجديد فى الفكر السياسى والاجتماعى: 

التجديد في الفكر السياسي عند الامامية وإن حدث بشكل واضح وملموس 
متزامنا مع حدوث التجديد في مصر وفي شبه القارة الهندية وتركيا وغيرها 
من البلاد الاسلامية, كما سنتداوله بالبحث. إلا أنه كان له جذور قريبة وبعيدة 
عندهم, أما البعيدة العهد فهي تلك النزعة التورية التي نشأت عليها الشيعة من 
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بدء تاريخهاء وكانت منبعتة من اتّباع الأئمة من أهل البيت الذين كانوا يةقاومون 
الحكّام دائماء إما حرباً وإما رفضاً. وقد انتهت هذه النزعة التورية الى تورات 
دموية وحركات سياسية في شرق العالم الاسلامي وغربه. وآخر حركة من 
هذا النوع هي إقامة الحكم الشيعي في بلاد إيران على أيدي الصفوية؛ وهي وإن 
كانت في بدء ظهورها حركة صوفية إلا ان الفقهاء تدخلوا في الآمور واخذوا 
زمامها بأيديهم فأيّدوها بكل ما عندهم من المقدرة العلمية والفقهية. حتى 
صارت مجاري الأمور بيدهم, وكانت تسير تحت إشراقهم؛ وكان لهم دور كبير 
في الحرب أو الصلح. حتى استقر المذهب في البلاد» وبعدها جرت حروب بين 
الملوك القاجارية وإمبراطورية روسياء وكان للعلماء دور كبير في تحريض 
الناس الى معارك الحرب. وعدّة منهم شاركوا في ساحة المعركة كالسيّد محمد 
المجاهد وملا أحمد النراقي الذي سبق الحديث عنه وغيرهما. 

ولهم رسائل بعنوان: «الجهادية والخراجية». فالعلماء لم يكونوا منعزلين 
عن السياسة والحكم قبل هذا التجديد أيضاء بل كانت لهم الاسهامات المباشرة. 
فى أمور الناسء وفى الحكم والسياسة؛ حتى جاء دور التجديد الأخير الذي قلنا: 
إنه بدأ متزامنا مع التجديد في سائر الأقطار الاسلامية مع وحدة الميداً والمصير 
على يد عالم مفكّر ثائر وهو السيد جمال الدين الأفغاني الأسد آبادي (ت 6١17١ه‏ 
-18417م). ولا مجال لنا في هذا المقال للحديث عن موطنه الذي خرج منه؛ فقد 
بادر «المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب الاسلامية» إلى إقامة مؤتمر في 
طهران تكريما له وتنويها بأعماله وآثاره بمناسبة مرور مائة سنة على وفاته 
قبل عامين» وبحث المؤتمرون حول السيد من جميع النواحي ومنها موطته. 
ولم يبق شك عندنا من خلال الأبحاث أنه إيراني ولد قي اسد آباد من أعمال 


همدان. وفيها عشيرته واقرباؤه وبيوتهم وقبورهم - وقد زارها المؤتمرون - 
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ويعرفون ب«الجمالي» انتسابا إلى السيد. وقد ألّف ابن اخته الذي كان معه عند 
حضوره في إيران - وهو لطف الله الجمالي - كتابا في ترجمته؛ ويّرى معه في 
الصور الفوتوغرافية. 

وخلاصة حياته أنته وُلد في قبيلة من الاشراف قطنت تلك البلدة منذ عدة 
قرون ينسبون إلى الإمام الحسينطكُةٍ . فخرج مع والده إلى قزوين فتعلّم بدايات 
العلم, ثم أتى طهران عاصمة البلاد وحضر يوما مجلس عالم كبير هناك باسم 
السيد محمد صادق الطباطبائي. وهو طفل لم يتجاوز العاشرة فسمع درسه ثم 
أشكل علية: عتى الى الأمنتاد أن هذا الطفل السنفين تابغة قاض يعمامة 
فوضعها على رأسهء. وطارت قصته في الاوساط العلمية في البلد. ثم سافر إلى 
النجف الاشرف وحضر بحت المولى مرتضى الانصاري الذي تحدّتنا عنه في 
هذه المقالة. وأنس بالحركة الفقهية الجديدة واستفاد منها في أعماله وآرائه. 
وبعد مدة من الزمن قال له أستاذه إذهب إلى الهند - لما رأى عنده من النبوغ - 
ليطّلع على الحضارة الجديدة التي جاءت بها إنكلتراء ويَعْرِف العالم الحديث. 
فسافر إلى الهندء ومن هناك إلى أفغانستانء وكان له دور كبير في البلدين. ثم 
سافر إلى القاهرة حيث بقى فيها ثماني سنينء وكان يدرس علم الكلام والفلسفة 
الاسلامية. فحضر عنده جماعة. منهم الامام الشيخ محمد عبده وآخرون.: 
وهناك تجلّت شخصيته العلمية والسياسية. وهناك قال لعيده: إنه من 
أقغانستان فاشتهر بالأقغاني من قبله وكان يتظاهر بذلك في كثير من الاقطار 
إلا قي إيران» فكان في أفغاتستان يُوقَّع: «جمال الدين الرومي». وفي مصر 
والهند وتركيا: َجِبَالَ الدين الأفغاني», وفي إيران وقي رسائله إلى الايرانيين: 
«جمال الدين الحسيني» كل ذلك حذرا من وقوف الناس على مذهبه؛ قيمنعهم 
ذلك من الحضور عنده والاتصال به ومع ذلك فنحن لا نُصرّ على ذلك. كما كان 
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السيد نفسه إلى آخر أيام حياته يتحاشى عن إبراز موطنه. 

وبعد هذا العرض السريع عن حياته وموطنه نتحدّث بموجز عن أفكاره 
وأعماله وآثاره الحكيمة التي منها هذا الذي نسميّه «التجديد الفكري في 
الاسلام». فقد أثار هذا السيّد حركة سياسية واجتماعية بل ثقافية واسعة في 
بلاد الاسلام؛ وقد طاف بها والتقى فيها برجال الحكم وبرجال الدين معأ ونفث 
في نفوسهم روحا جديدة وفكرا ثورياء كما طاف في بلاد الإفرنج ولاسيما 
اتكلترا وفرنسا وروسياء وبقي فيها زمنا تعلّم لغاتها وعرف مصير الحياة فيهاء 
وأنس بالتجديد العلمي والتقافي والسياسي في تلك البلاد. كما التقى فيها 
ببعض أصحاب الرأي والمستشرقين. فحصلت لديه خبرة استفاد منها في 
دعوته الاصلاحية في بلاد الاسلام؛ إضافة إلى ماعنده من العلوم والمعارف 
الاسلامية, ومن النبوغ والفراسة والذكاء التي قال عنها الامام عيده:' إنها لم 
توجد إلا في الانبياءطه. علاوة على زهده وشجاعته وأنه ماكان يخاف إلا الله 
جل جلاله؛ وكان خطيبا بليغا يتصرّف في النفوس ويسيطر على العقول. 

وقد بداً حركته الاصلاحية من أفغانستان. ثم الهند. ثم مصرء ثم ايران 
وانتهاءً ب(تركيا) حيث تُوقي أو استُشهد. ودقن فيهاء كم نقل جثمانه إلى 

وكانت حركة الافقاني جامعة ذات شُعَب. 

أولاً: بعت حياةً جديدة في الأمة الاسلامية كي تستيقظ من رقدتها وتصحو 
من غفلتهاء وتتقدّم إلى الأمام وتتخلص من انحطاطها وتأخَّرهاء وتعرف موققها 
بين الأمم فى العالم الحديث. 

ثانيا: ارجاعها الى الاسلام الأصيل الذي جاء به نييّهاء وعمل به المسلمون 
في صدر حياتهم, فيلغوا الى تلك العزة والعظمة. كذلك رجوعها الى فهم صحيح 
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للكتاب والسنة عاريا عن الشوائب وبعيدا عن الانحراف عن الصراط المستقيم 
ومستهديا بتور العلم والدين معاً وفق متطلّبات العصر. 

ثالثاً: الدعوة الى وحدة الأمة الاسلامية سياسيا وتقافياً واقتصادياء 
والتركيز على إقامة العدل في جميع المستويات ولاسيما في حقل الحكم 
والسياسة:؛ وقد بذل السيد جهده طوال حياته الاصلاحية وأحدث ضجّة كبيرة 
في البلاد التي زارها وأقام فيها مدة طالت أو قصرت, ولاسيما عند المثقفين 
وأولي الامر وأصحاب الفتوى في تلك البلاد. وربّئى فيها جيلا من العلماء 
والشخصيات ولاسيما في مصر مثل الامام محمد عبده (ت 1717ه - 15-00م) 
وغيره ممن كان له دور كبير في الجهاد السياسي والتقافي والديني. وهناك 
رجال في الهند وإيران وتركيا ممن دعا الى إقامة العدل في حقل السياسة 
والحكم الدستوري في تلك البلاد والاستخلاص من نير الاستعمار الاجنبي, 
والاستبداد الداخلي ولاسيما في مصر والهند. ونحن نعرف أنّ كثيرا منهم 
التقوا بهذاالسيد وأخذوا منه القكر الكشوري والسياسي وطريقة مجابهة 
الاستعمار والاستبداد وأذنابهما قي تلك البلاد وهذا أمر معلوم عشكم في 
مصر لايحتاج الى البيان. 

ونخصّ بالذكر بلدنا إيران فان أكثر المصلحين في القرن الرايع عشر 
الهجري كانوا ممن التقوا بالسيد لدى رحلته اليها مرتين في أواخر القرن التالث 
عشر الهجري”. 

منهم السيد محمد الطباطبائي أحد الدعاة الى الحكم الدستوري وهو اين 
السيد محمد صادق الطباطبائي أول من كشف الستار عن نبوغ السيد. وهو 
صبيّ لم يبلغ الحلم والذي ألبسه برّة علماء الدين. ومنهم بعض الصحفيين 
الذين أيدّو ١‏ الحكم الدستوري في خارج إيران مثل السيد جلال الدين الحسيني 
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الكاشاني (مؤيد الاسلام) فانه بعد ما تعلّم في إصفهان والنجف الاشرف عاد 
الى إيران والتقى بالسيد جمال الدين الافغاني في (بندر عباس) حيث توقف فيها 
خمسا وأربعين يوما وكان يعاشر السيد فيها ليل نهارء وبعد مدة من الزمن قام 
فيها بأعمال إصلاحية راح إلى بمباي عام 1708ه ثم إلى كلكته. وكانت له 
مكاتبات ورسائل الى السيد حينما كان مقيما في لندن. وعلى أثر ذلك قام 
بإصدار الصحف. ومنها «جريدة حبل المتين» التى كانت تنشر فى إيران 
وتُحرّض الاصلاحيين على الصمود والتورة. فكان لهذه الجريدة دور كبير في 
استقرار الحكم الدستوري في إيران”. 

والذي يلفت النظر هو التمائل الفكري والثقافي بين من تاثتر بالسيّد في إيران 
وفي مصر. جاء في ترجمة الامام عبده في كتاب الأعلام للزركلي: قال أحد ممنّ 
كتبوا عنه تتلخّص حياته في أمرين: الدعوة إلى تحرير الفكر من قيد التقليد, تم 
التمييز بين ما للحكومات من حق الطاعة على الشعبء وما للشعب من حق 
العدالة على الحكومة. 

وفي نفس الوقت كان يعيش عالم في إيران ممن تأَقّروا بالسيد باسم «الشيخ 
هادي نجم آبادي» المتوفى عام 514١هأي‏ قبل محمد عبده بأريع سنوات,؛ وبعد 
السيد بأربع سنوات - فكان يدعو الناس - وهم يجتمعون خارج بيته عند الياب 
كل يوم - إلى تحرير الفكر وإلى إقامة العدل والحكم الدستوري. وله كتاب باسم 
«تحرير العقلاء» وكان يجاهد فى سبيل تنوير الأفكار وإقامة الدمستورء حتى 
استقرٌ بعده بخمس ستين في عام 1514ه *. 

ومهما نسينا اثر السيّد ودوره في إيران والعراق فلا ننسى تلك الرسائل التي 
أرسلها بعد خروجه من إيران في زيارته التانية إياها إلى رأس علماء الشيعة 
والمرجع الأعلى: السيّد محمد حسن الشيرازي (ت1717ه) في العراق - وكان 
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من أكبر تلامذة الشيخ الانصاري والقائم مقامه في المرجعية الكبرى - وكذلك 
إلى أكبر علماء البلاد في إيران .٠'‏ 

وقد حمل قيها على تلك المعاهدة الاستعمارية التي عقدها شاه ايران ناصر 
الدين شاه المقتول عام 181ه مع انكلترا بشأن احتكار التنباك. حيث نهضوا 
جميعا ضدها فحرّموا' ١‏ شرب التبغ فامتنع الناس من شربه حتى زوجات 
الشاه في البلاط: فأأجبر الشاه على نقضها ورقع اليد عنها. 

وهذه الحركة من أبرز أعمال السيد فيما يرتبط بايران والعراق» وكانت أُوّلَ 
مرحلة من مراحل الجهاد لاقامة الحكم الدستوري وهدم نظام الاستبداد في 
البلدين. ثم تلاها قيام المسلمين شيعة وسنة في العراق تحت قيادة الشيخ 
محمد تقي الشيرازي المتوفي عام (177/8ه - 1970م) وقبله بزعامة السيد 
محمد كاظم اليزدي (ت17717ه - 1115م) وكانا من تلامذة السيّد الشيرازي» 
ومن أكبر مراجع التقليد بعد رحيل السيد الشيرازي - ضد انكلترا حينما احتلت 
العراق بعد الحرب العالمية الاولى فأخرجوها منها ونالوا الاستقلال الذاتى 
وحرروا البلاد. ١‏ 

وللحديث عن دور السيد ومَن تأثتر به من علماء الدين ورجال السياسة في 
ايران والعراق وتركيا ومصر وغيرها مجال واسع. وبذلك حدث التجديد 
السياسي والثقافي والفقهي معاً للشيعة الامامية في بلادهم ولاسيما في إيران 
والعراق. وقد قلنا آنفا إنّ هناك علاقة وثيقة بين تلك الحركة الفقهية التى بدأت 
في أواخر القرن الثاني عشر وهذه الحركات السياسية والثقافية في بداية القرن 
الرابع عشر وأواخر القرن الثالث عشر الهجري. 
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الهوامش: 

.50/ بازحالا-١‎ 

؟- روضات الجنات. الطبعة الحجرية ص 7 والذريعة إلى تصانيف الشيعة ج 211 
ص 8ه 


- المصدر السايق. ص ١177‏ و 37. 

- المصدر السابق / ص 55 

ه- المصدر السابق / ص 37 

- حياة الامام عبده: أعمال الافغاني. 

/- رسائل مشروطيت تأليف الدكتور غلامحسين زركري نؤاد ص 2/7 

8- تاريخ نهضتهاى فكري ايرانيان - تأليف عبد الرفيع المجلد الاول ص .17١‏ 

9- تاريخ نهضتهاى فكري ج ؟, ص 2١555‏ 

-٠‏ هذه الرسائل جاءت في كتاب حياة الامام عبده في أعمال السيد جمال الدين الافغاني. 
١‏ تاريخ نهضتهاى فكري ج ؟, ص 57 ١5‏ وفي غيرها من المصادر الكثيرة. 


المجتمع الانسانى فى القرآن الكريم 


قث 


الاستاذ السيد محمد باقر الحكيم 
رئيس امجلس الاعلى للمجمع 


«مئخص)2 

الانسان والمجتمع الانساني هدف أساسي في القرآن الكريم لما حظي به 
الكائن البشري من كرامة عند الله ومكانة في الكون» وقدرة على الخلافة. وسور 
القرآن الكريم تتناول جوانب شتى مما يرتبط بالانسان والمجموعة البشرية في 
إطار عقائدي تارة واجتماعى وتاريخى وأخلاقي تارة أخرى. 

والاستاذ الباحث تناول في الحلقات السابقة مباحث تمهيدية ودخل في 
موضوع الاستخلاف وفصّل القول في نظرية خلافة الانسان على ظهر الارض ثم 
عرج على مصطلح المجتمع وتحدث عن عناصر المجتمع الانساني في نظرية 
الشهيد محمد باقر الصدر. ثم تحدث عن الثورة والتغيير بالشريعة وقاعدة 
التغيير في المجتمعات الانسانية وتناول أنواع المثل العليا التي تتحرك الساحة 
الاجتماعية من خلالهاء وتحدث عن الشهوات والميول النفسية والاجتماعية 
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التىأودعها الله في الانسان» وعن القوى المادية الكونية والاجتماعية» ثم تناول 
ثلاثة ظواهر هى: الطاعة للطغاة والسادة الكبراء . والطاعة والركون إلى الشهوات 
والميول النفسية» والولاء لغير الله ولإعدائه . . 


تأثير ( الهوئ ) علئ عناصر الوحدة 

مرّ المجتمع الإنساني في بداية تكوّنه بدورين أشرنا إليهما سابقاً وهما: 

دور الحضانة الذي يمثل دور وجود الإنسان في الجنة. 

ودور الوحدة الفطرية الذي عاش فيه الإنسان بعد أن أخرج من الجنة علئى 
شكل مجتمع واحدء معتمداً في وحدته تلك علئ العناصر التي تهدي إليها الفطرة 
التي فطره الله تعالئ عليها؛ وكانت مهمة الدين والأنبياءطي أثناءه هو التوجيه 
والإرشاد إلئ الهدئ الإلهي والإشراف علئ حركة المجتمع الفطرية تلك. 

كما أشرناء إلئ أن الله سبحانه وتعالئ قد أودع في الإنسان العقل والهوئ 
جنباً إلى جنبء وجعل له الإرادة والاختيار, فأختار بإرادته طريق الهوئ وقدمه 
على ماتدعو إليه الفطرة السليمة وما يحكم به العقل. 

ويبدو من القرآن الكريم أن السبب الرئيس في حدوث الاختلاف داخل 
المجتمع؛ هو:الهوئ والطغيان الذي أودعه الله تعالى سبحانه في نقس الإنسان 
وجعل العقل والفطرة والهدي الإلهي مسيطراً عليه؛ ومن خلال تأقير الهوئ 
انتقل المجتمع الإنساني من دور الوحدة إلى دور الاختلاف. 

ولكن كيف أمكن للهوئ أن يؤثر علئ عناصر الوحدة الفطرية مع وجود 
العقل والقطرة الإنسانية والهدي الإلهي؟ 

إن من الواضح أن الهوئ لا يتحرك في الإنسان ولا يؤثر في عوامل الوحدة 
إلامن خلال وجود الأرضية المناسبة لذلك. 
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وقد بِيّن العلامة الطباطبائى والسيد الشهيد الصدر ينا أن هذه الأرضية قد 
نشأت بسبب التطور الذي حصل في المجتمع من خلال الاختلاف في المواهب 
المكتسبة,. والظروف المحيطة, والفرص التي يحصل عليها الإنسان في حركته 
الاجتماعية, ومن ثمَّ المواقع والقدرات والإمكانات التي يتفوق فيها علئ 
الآخرين في الخبرة والتجربة؛ أو في قوته البدنية؛ أو اكتشاف بعض الموارد 
الطبيعية, أو السيطرة عليها دون الإنسان الآخرء والتى تفتح أمام الإنسان أبواب 
الاستغلال والاستتمار. 

وحينئذٍء يبرز دور الهوئ في هذا الإنسان الذي يحصل علئ هذه القدرات 
والإمكانات فيتحول إلى إنسان لا يفكر إلا في الحصول علئ رغباته والإغراق في 
إشباع غرائزه فينساق مع هواه من خلال السيطرة علئ الآخرين وتسخيرهم 
واستغلالهم ليزداد مالاً وولداً أو قدرة وقوة: ليصبح ذا سلطة وجاه وسيادة: 
وبذلك تتمزق وحدة المجتمع ويتحول إلى مجتمع صراع وتناحر واختلاف بينه 
وبين من يرفض سيطرتنه وهيمنته. 

قال العلامةتيٌ : ومن هنا يعلم أن قريحة الاستخدام في الإنسان يعني فطرة 
الإنسان علئ استخدام الآخرين وتسخيرهم_باتضمامها إلئ الاختلاف 
الضروري بين الأفراد من حيث الخلقة -وإن كانوا بحسب الصورة الإنسانية 
متساويين- ومنصطقة الحياة والعادات والأخلاق المستندة إلئ ذلكء وإنتاج ذلك 
للاختلاف الضروري من حيث القوة والضعف يؤدي إلئ الاختلاف والانحراف 
عن ما يقتضيه الاجتماع الصالح من العدل الاجتماعيء. فيستفيد القوي من 
الضعيف أكثر مما يفيده. وينتقع الغالب من المغلوب من غير أن ينفعه ويقابله 
الضعيف المغلوب مادام ضعيفاً مغلوباً بالحيلة والمكيدة والخديعة؛ فإذا قوي 
وغلب قايل ظالمه بأشد الانتقام؛ فكان برو ز الاختلاف مؤدياً إلى الهرج والمرج. 


-مجتمع الإنساني في القرآن الكريم فى 


رداعياً إلى هلاك الإنسانية. وفتاء الفطرة, وبطلان السعادة .١‏ 

كما عبّرتي عن ذلك في مكان آخر من كتابه: عن أن دار الدنيا دار تزاحم 
_تناقض قي المصالح., وعندئذٍ يبرز الهوئ من خلال هذا التزاحم ليحصل 
يسببه الاختلاف في المجتمع البشري". 

وقد أشار السيد الشهيد الصدرآِيٌٌ إلى متل هذا بقوله: 

...وبعد أن مرت علئ البشرية فترة من الزمن وهي تمارس خلافتها من خلال 
مجتمع موحد تحققت نبوءة الملائكة وبدأ الاستغلال والتناقض في المصالح 
التنافس علئ السيطرة والتملك. وظهر الفساد وسفك الدماء وذلك لان التجربة 
لاجتماعية نفسها وممارسة العمل علئ الأرض نمّت خبرات الأفراد ووسّعت 
مكاناتهاء فبرزت ألوان التفاوت بين مواهبهم وقابلياتهم؛ ونجم عن هذا التفاوت 
ختلاف مواقهم علئ الساحة الاجتماعية وأتاح ذلك قرص الاستغلال لمن حظي 
بالموقع الأقوئ وانقسم المجتمع بسبب ذلك إلئ أقوياء وضعفاء ومتوسطين. 
_بالتالي إلى مستغلين ومستضعفين, رفكت الجفاعة البتترية بلقا وعدا 
لفطرية. وصدق قول الله تعالئ في آية تحمّل الإنسان للأمانة التي أشفقت منها 
لسماوات و الأرضءإذ قال: 

, نا عَرَضْنَا آلأَمَائَةَ على آلسَمنوت وَآلْأَرْضِ وَآَْجِبَالٍ فَأَبَيْنَ أن يخيلتنا 
َأ شْفَفْنَ مِنا وَحَمَلَهَا آلإِنسَنُ إِنَهُ كَانَ ظَلُوماً جَهُولَّا » ".. ؟ 
كيف أت المرئ غلا غتاماز الوحدة ؟ 

ونحتاج بعد هذا التوضيح أن نعرف الصورة التفصيلية لتأتير الهوئ علئ 
عناصر الوحدة الفطرية. 

لقد استطاع الهوئ أن يؤثر علئ وحدة المجتمع بعد أن توفرت الأرضية 
لمناسية له. وذلك من خلال تأثيره علئ ميادئٌ وعناصر وحدة المجتمع: الواحد 
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تلو الآخر, وهذا ماسنوضحه يما يلي: 

أولاً : تأثير (الوئ ) على عنصر ( التوحيد) 

يمثل (توحيد الله) أحد العناصر الفطرية الاساسية في المجتمع الإنساني؛ 
ولذلك فان ظاهرة (الشرك) التي تمثل العنصر المضاد للتوحيد تعتبر عنصراً 
من عناصر اختلاف المجتمع .أيضاً شأنها في ذلك شأن تأثيرها في أصل 
الخلقة ووجود الكون. كما يشير القرآن الكريم بقوله تعالئ: 

ويمكن بيان تأثير الهوئ على عنصر التوحيد من خلال الإشارة إلئ أن 
المدلول الاجتماعي للتوحيد هو مدلول انتماء الإنسان والبشرية إلى محور 
واحد وهو الله تعالئ. ونلاحظ أن الإنسان من خلال مسيرته الاجتماعية في 
المرحلة الفطرية تأتر بعدة قضاياء جعلته يتجه إلئ الشرك والتعدد في الانتماء. 

ونشير هنا إلى قضيتين أساسيتين كانتا -منذ البداية ولازالت تؤتران على 
هذا الانتماء الواحد لله تعالئ. 

القضية الأولئ: الشهوات والميول النفسية والاجتماعية التي أودعها الله في 
الإنسان. 

القضية الثانية: القوئ المادية الكونية والاجتماعية. 


١-الشهوات‏ والميول 

أودع الله تعالئ في الإنسان الغرائز وحب الشهوات والميول وزين له في هذه 
الحياة الدنيا أموراً عديدة. جعلت الإنسان يتجه نحو اشباعها لوجود هذه 
الغرائز المؤثرة تجاههاء وشعور الإنسان بالحاجة إليهاء ولتوفر الأرضية 
لبروزها في حياته, وقد أشار القرآن الكريم إلئ وجود هذا الاتجاه الداخلي في 


المجتمع الإنسانى فى القرآن الكريم لف 


ححا رد ع باق 0 


افطع دغل امت لس َةِ آَم وَألحَث ذلك مَتَلعُ 57 0 وَأَنْهُ عِنْدَهُ 
حُسْنُ أَلمكَاب .١»‏ 


غير أن الإنسان في حركته لإشباع هذه الغرائز ‏ جنح -بصورة عامة_إلئى 
تجاوز الحدود المعقولة وانساق مع الهوئ فيهاء ثم تحول (الهوئ) بعد ذلك 
تدريجياً عنده إلئ إله ينتمي إليه من دون الله تبارك وتعالئ. فأخلد إلئ الأرض 
وتسافل والتصق بهذه الشهوات حتئ كذب بآيات الله عندما جاءته تهديه إلى 
دور الفطرة في العدل والرشد والاستقامة والميزان في تناول حاجاته؛ وحؤّل 
بظلمه _لنفسه هذا الطغيان والتجاوز المجتمع من مجتمع وحدة قائم على 
توحيد الله تبارك وتعالئ والانتماء إليه والايمان به واتباع آياته؛ إلى مجتمع 
اختلاف وظلم؛ وأشرك مع الله تعالئ هواه في الانتماء والطاعة ". وأصبح شقياً 
بهذا الطفيان» ضالاً في مسيرته, ناسياً لله تعالئ. فهو يركض ويلهث للإشباع: 
فلا يصل إلئ الغاية و النهاية. قال تعالئ: 
١‏ وَمَنْ أَضَلُ يمن تب هَوهُ بغَيْرٍ هُدِى من آله إنَ الله لآ يدي الْقَوْم 
د 66 
3 تلط ا ا 
0 َلَهِمْ لذي ءَاتَيْنَهٌُ عايكتنًا َآنْسلعَ سنا فَأَنْبعَهُ آلشَيِطَننُ فَكَانَ مِنَ 
لْقاوِينَ * وَل شنا فته ها وليه أَخْلَدَ 3 آلأزض وَأتَبْعَ هوه فَكَلْهُ كَمَكلِ 
الكل إن تيل عَلَنهِ َل أذ 0 يَلْهَثْ ذلِكَ مَل لقم آلّذِينَ كَدَبُوأ كيتنا 
قْصّص الْقَصَصَ لَعَلَّهُمْ يتَفََرَونَ »> .٠١‏ 
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"- تأثر الإنسان بالقوئ المادية الكونية والاجتماعية وعبادته لها 

لقد أودع الله تعالئ في الإنسان الإحساس بالفقر والحاجة والضعف وفطره 
علئ ذلك. ليلجأ إلى قوته ويستمد العون منه ويتوكل عليه. فيعبده ويتكامل 
بالغنئ والقوة من خلال هذه العبادة. 

وقد أشار القرآن الكريم إلئ هذا الأمر الفطري في الإنسان مقروتاً بالغنئ 


١‏ يَتأينا آلنَاس أنه الْقعَرَاء إلى لله و ه مو آل آلْحييد © إن يَسَأْيُذْجِبِكُمْ 
وَيَأَتِ بدأ لك عَل آللّهِ بعزيز وَل تَِرُ وَازِرَه ورْرَ أخْرَئ وَإِن 
الْعَيبٍ وََقَامُوأ آلصّلوة وَمَن تَرَحَئ فََِا يَعَدَكئْ لِنَفْسِدٍ ول آللَّهِ آكَصِيرُ « وما 
يَستوِي الأغتئ وَآلئِسِيئُ 3774 ١‏ 


وقال تعالئ: « يُرِيدُ آللَّهُ أن يُحَقُفَ عَنَكُمْ وَخُلِقَ آلإنسسنٌ ضَعِيفاً» ؟1. 

كما أشار القرآن الكريم إلئ الإحساس الفطري بالحاجة إلئ الله تعالئ بعرض 
عدة صور يتحدث عن لجوء الإتسان إلئ الله سيحانه والاستعانة به عند 
التعرض للشدائد والأهوال: ومنها قوله تعالئ: 
هذ لنَكُونَنَ مِنَ آلشَكِرِينَ > 7. 

وقال تعالئ: « وَإِذَا مَسّ آلْإِنْسَنَ آلضُرٌ دَعَانَا لجنيه أَوْ قاعِداً أو قَآئاً قل كَسَفْنا 
عَنْهُ ضرَّهُ مد كَأَن 1 يَدْعْتَآ إق ضر مَسَهُ كَذْلِكَ رُيِّنَ لِلْمَسْرِفِينَ مَاكَائوأ 
يَعْمَلُونَ » .٠4‏ 

وقال تعالئ: « أَمّن يُحِيبٌُ آَلَضْطَرٌ إِذَا دَعَاهُ وَيَحْشِفُ آلسّوَءَ وَيَجْعَلّكُمْ خُلَفَاء 
الأزض ... » 5. 


المجتمع الإنساني فى القرآن الكريم ونيا 


وقال تعالئ: « وَمَا بِكُم من نعْمَةِ قِنَ أللَّدِ َإِذا مَسَّكُمُ آلضُرٌ فَإلَيْه 
تَيتَرُونَ .١١»‏ 

وقد ربط القرآن الكريم موضوع الاستعانة بالعبادة في كثير من المواضع 
قال تعالئ: 

.77 إِيَاكَ تعد وَإِيّاكَ نَسْمَعِينُ * آهْدِنا آلصّراط امُشتقِير»‎ ١ 

وقد جعل القرآن الكريم الاستعانة هذه مظهراً من مظاهر العبادة وتجسيداً 


لهاء قال تعالئ: 7 
<... آدْعُونَ أسْتجب لكُم إِنَّ آلّينَ يَسْتَكْبرُونَ عَنْ عِبَادَتي سَيَدْخْلونَ جَهَمّ 
دَاخْرِينَ 144. 


ومن هنا حث القرآ ن الكريم علئ الدعاء قال تعالئ: 

< وَِذا سَأَنْكَ عِبَادِي عَيّ فَإِنِ قَرِيبٌ أجيبٌ َغْوَة آلدّاع إِذَا دَعَانِ فَلَيَسْتَجِيبوأ لي 
ولَيُؤْمنُوأ بي لَعلّهُمْ يَرْشْدُ دُونَ »135,. 

كما ربط القرآن الكريم هذا الموضوع (الفقر والضعف الإنساني والغنئ 
والقدرة الربانية) بموضوع العبادة وتوحيدهاء ورفض الشرك والأنداد في آيات 
كثيرة من القرآن الكريم, قال تعالئ: 

< وَمَالِيَ لا أَعْبدُ الذي فَطَرَنِ وَإلَيدِ جعُون هقد من ُو ا إن يردن 
آليَمن بِضرٌ اتن عَم سَفََعَمكُمْ شَيئا وَلَا يُقِدُونِ » *" 

وقال تعالئ: ١‏ أَمّنْ هذا أي هَ جُدأَكُمْ نوكم من دون لمن : 


| 
ع 26 
عَم 2 


لفون إِلّا ني عُرُورٍ ‏ أمَنْ هذا أي يَرْدُقَكُمْ إِنْ أَمْسَكَ رِرْقَهُ بَلَ لجوا في 3( 
تفُور» .5١‏ 
ومن ذلك ما أشار اليه القرآن الكريم في مواضع عديدة إلى رفض الأنداد 
بسيب عجزهم وعدم قدرتهم علئ النفع والضر والنصرة:؛ ودعوة القرآن الكريم 


5 
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إلى التوكل علئ الله تعالئ, لأنه القادر القوي علئ تلبية حاجات الإنسان: قال 
تعالئ: 

< كل أَتَعْبدُونَ مِن دون آللَّهِ مَا لَايْلِكُ لَكُمْ ضَرَاَوَلَا تفْعاً وَآللَّهَ مُوَ آَلسَمِيعٌ 
لعل » "5 

وقال تعالئ: :ل قل مَن َب آلسّموَات وَالْأَرْضٍ كُلٍ آللّه كل أ َاعحَذتُم من دونه 
أذيا لَايِكُونَ لِأَنْمِْم تفعاً ولَاضراً كُلْ هَل د يَسْتَوِي الأغمئ ل وَالْبِصِيرٌ أم هَل 

تستوي آلظَمت وَآلُودُ آم جَعلوألِلَِّ شرَكآ خَلَقُوا كَخَلْقِه قَتَصَْبَهَ آلخلق عَلَبهِمْ قل 
آللَهُ خَِقْ كل عَيْءِ وَهُوَ آلوَجِد آلْقَهّرُ » "". 

وقال تعالئ: وَلَين سَألتكم مَنْ خَلَقَ آلسَّملوَتِ وَآلأرْض لَيقُونَ آنَّهُ قن 
أَقَرَ ديم ما تَدْعُونَ مِن دُون آللَّهِ إنْ أَرَادَيَ آللّهُ بِضُرِّ هَلْ هُنَّ كَشِفَتُ ضُرهِ أو 
ردني برخ هَل هُنَ يدث رَحميهِ قل ني الله علي يكل لون 52 


وقال تعالئ: « إن يَنصُرْكُم آللّهُ قا غَالِبَ لَكُمْ وَإن يخْذُلكمْ قن ذا آنَّذِي 
يَنصْرُكُم من بده وَعَل اللَّهِ يكل ألومِنُونَ 5 7 
وقال تعالئ: :ل وَيَدْرُفَهُ مِنْ حَيِثُ لا يحْتسِبُ وَمَن يَتَوَكَلْ عَلَ آللَّهِ قَهُوَ 28 حَسْبهُ إن. 


آللّ بَلِعُ أَمْرِهِ قَدْ جَعَلَ آللّهُ ِكل عَيءٍ قذراً»١".‏ 

ولكن الإنسان من خلال تأثير (الهوئ) وحركته علئ الأرض يغفل عن هذه 
الحقيقة ويشعر بأن القوة التي وهبها الله تعالئ له قد مكنته من تسخير الكثير 
من معالم الطبيعة وإخضاعها لإرادته. كما أستطاع ومن خلال تلك القوة إن 
يخضع الإنسان الآخر الضعيف لإرادته ويسخره لتحقيق أغراضه ويسيطر 
عليه ليستعبده بما يمتلكه من إمكانات وقدرات وقوة. 

وقد أدئ ذلك إلئ انعكاس هذا الأمر علئ علاقته يما حوله من الأمور الكونية, 
فأصبحت القوة والقدرة مثالاً يقتدئ به ويتبعه ويحس بالخضوع والتسليم, 


المجتمع الإنساني في القرآن الكريم ناوا 


وهو يشعر في فطرته بالفقر والحاجة والضعف, فوجد أمامه مخلوقات تمتلك 
من الميزات والصفات ما لا يمتلك. وذلك كالقوة العظيمة والعمر الطويل أو 
التدخل المباشر القوي الذي لايقهر في حياته وما شابه ذلك؛ فانشدٌ نظره الى 
هذه الموجودات واتبهر بها. 

فمثلا عبد الإنسان الشمس والقمرء وغيرهما من الكواكب ذات التأثير البالغ 
على مجريات حياته. لأنه وجدها أقوئ منه وأعظم من حجمه وقدرته وأطول 
عمراً وأكثر دواما فخضع لهنّ وعبدهن. 

كما وجد الإنسان نفسه في بعض المراحل والأوقات ضعيفاً أمام الطغاة 
والجبابرة الذين قهروه بقدراتهم وسطوتهمء وهيمنوا عليه بأموالهم وثرواتهم 
وإمكاناتهم, فأتخذهم أرباباًله من دون الله تبارك وتعالئ. 

كما ارتبط الإنسان بأولياء وصالحين فاحترمهم وكرّمهم, ولكن ما إن اطلّع 
علئ أحوالهم وصفاتهم وقدراتهم؛ ووجد نفسه حقيراً أمام ما عندهم من 
صفات الكمال والسمو حتئ انحرفت علاقته بهم. فعبدهم من دون الله تعالئى: 
وقد دُكر في تاريخ الأقوام الذين سبقوا نوحأَطكْة أن هناك مجموعة من الأولياء 
الصالحين تحركوا فى المجتمع لهدايته. فأكروا عليه. بحيث شعر الناس 
بالضعف المعنوي أمامهمء فأخذوا يكرمونهم ويقدّسونهم. غير أن هذا 
التقديس والاحترام المأذون به شرعاً تطور إلئ حالة من الخضوع والتقديس 
إلئ درجة العبادة واتخاذهم آلهة من دون الله باعتقاد تأتيرهم المستقل عن الله 
تعالئء مع أن الخلق والقوة لله جميعاً والعبادة لله تعالى دون غيره. وهي محرمة 
لغيره كائناً من كان "". 

وبهذا الشكل تطور إشباع الإحساس بالققر والحاجة والضعف من عبادة الله 
تعالئ والانتماء إليه. إلى عبادة غيره من الأقوياء بسبب الهوئ وتجاوز الحدود 
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الفطرية التي أكدتها الهداية الإلهية, انسياقاً مع هوئ الإنسان في استخدام القوة 
للتسخير والاستغلال. وهذا نوع من الشرك بالله تعالى على مستوئ العبادة 
بالمعنئ الأخص التي تعني الخضوع المقرون بالتقديس والإيمان بالتأتير 
المطلق في الخلق والكون. 

وقد أشار القرآن الكريم إلئ هذا النوع من الشرك وتعدد الانتماء في عدة 
مواضع: 

قال تعالئ: ١‏ وَمِنْ اين آَل وآلنَا نهار 


إِلَ يقب ع ا 0 لأندى من 

هُوَكََذِبٌ كََّارُ 51 ا 
وقال تعالئى: «آتَمَدُوَأ أَخْبَارَهُمْ وَرُهْتنَكم أ يَاباَمّن دون لله والميسيح أبن 

زيم وَمَآ أمِرْوَ إَِ يدوأ إهاً وجداً لله إِلَّا هُوَ سُبْحَنَهُ سَبْحَدنَهُ ع يُشْركون » ''. 


تدخل الوحى الإالهى لمعالجة حالة الشرك 

ويؤكد هذا الفهم تح التحول الاجتماعي لحركة الإنسان التي أدت إلى 
الإختلاف. هو الشرك بالله تعالئ علئ مستوئ طاعة الهوئ في اللذات 
والشهوات, وعلئ مستوئ عبادة الأنداد الوهميين في القدرة والقوة. 

إننا نلاحظ أن الدعوة الأولئ للأنيياء < جميعاً وقبل كل شيء كانت إلى توحيد 
الله تعالئ» لأن ذلك يمثل الأساس في بناء ات الصالح المنسجم مع الحقيقة 
ومع الفطرة الإنسانية والتكامل الإنسانيء وبناء المجتمع الواحد القادر علئ 
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تحقيق أهدافه في العزة والكرامة الإنسانية وقى القوة والمنعة والتعاون بين 
أطراقه علئ البر والتقوئ والانسجام في حركته. 

ومن هنا نلاحظ في القرآن الكريم أن القضية الأولئ التي طرحها 
الأنبياء ها . وقبل عهد .م وحطيةِ وبعده' '. هي قضية إعادة التوحيد إلى 
المجتمع البشريء وأن يقد.لوا للناس: إعبدوا الله وحده الذي لا إله إلاهمو. من 
خلال شعار (لا إله إلا الله). قال تعالئ: 


< لد أَرسلنا نُوحاإ مه قال ين م أعبدُ أ آثه مَالكُمْ من إلهِ غَيرُ » "7 
< وَل عَادٍأَحَاهُم مُودا َال يَقَوْم آعيدُوأ ةما لَكمْمِن إل َه 0 
ؤوَإِلَ كود أَحَاهُمْ صَناحاً قال يََقَوْم آعْبّدُوأ آله مَا لَكُمْ مِن لَه غَيْرُةُ... » 54 


< وَإِكَ مَدْينَ أَحَاهُمْ يا قال يََْمِ آغ غْبدُوأ آشه مَالَكُمْ مِنْ لد غَيْدُهُ. 00 
< الر كتنب أُحْكمّث ار نمُهُ أ فُصّلَتْ من لَدُنْ حَكيمٍ خَبيرٍ * ألا تَعْبدُوَأ إلا آئه 
ني لكُم منْهُ نَذِيرٌ وَبَشِيرٌ» ١‏ 
١‏ َم أَرْسَلْنَا من قَإْلِكَ مِن رَسُولٍ إِلَّا تُوحِي إِلَيْهِ أَنَهُ لآ إله إِلَا أنأ 


فَأَعْبُدُونِ عن 


ثانياً : الهوئ وتأثيره علئ العلاقات الاجتماعية 

تاثير الهوئ علئ عنصر إقامة العلاقات الإجتماعية على أساس العبودية 
المخلصة لله تعالئ وحده. وتحرير الإنسان من عبودية الأسماء. 

قد ينحرف الإنسان في سلوكه الشخصي عن توحيد الله تعالئ بتأتير الهوئ, 
فيعبد أو يطيع غير الله تعالئ من الآلهة الوهميين أو الشهوات واللذات. فيضع 
بذلك بذرة الاختلاف فى المجتمع -كما ذكرنا في الحديث السابق- ولكن عندما 
يتطور هذا الأمر» فصتي العلاقات الاجتماعية السائدة بين الناسء أو علاقة 
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الإنسان مع أخيه الإنسان. ومع الكون والطبيعة» قائمة علئ أساس الشرك بالله 
تعالئ والعبودية لغير الله سبحانه, فإن ذلك يؤدي حتما إلى تمزق المجتمع 
وتعدده. 

لذا طرح القرآن الكريم - كما عرفنا سابقاً مسألة وجوب إقامة العلاقات 
الاجتماعية علئ أساس العبودية لله تعالئ الواحد القهارء باعتيارها عنصراً من 
عناصر وحدته الاجتماعية» وهي ضمانة أساسية من ضمانات وحدة المجتمع 
الإنساني؛ حتئ لو انحرف الإنسان في سلوكه الشخصي عن ذلك أحياناً ونهئ 
الجماعة الإنسانية عن اتخاذها للأرباب المتقددين و الأسماء المتفرقين 
للمعبودينء التي لم ينزل الله بها من سلطانءقال تعالئ: 


ه...ء َأَْبَابٌ مُتقرَقُونَ خَيْ آم آله آلو جد الْمَهَارُ ا 
وقال تعالئ: 
< إن مِي إلا أنماء تَمَيْتْمُوهَا َنم و بَأؤكم مآ أنرّل أله يها من ب لسن ... > 53 


خيرات النطبان وكمت تاك ظيزى: شاد بتدع أسساً باطلة أخرئ لعلاقاته 
الاجتماعية, جعلها شريكاً مع الله تعالئ في هذه العلاقات. بدلاً من العبودية 
الخالصة لله وحده, فتفرق المجتمع واختلف بسببها. 

ويمكن أن نشير بهذا الصدد إلئ عدة ظواهر اجتماعية تعبر عن هذا النوع من 
الشرك في العلاقات الاجتماعية. تحدث عنها القرآن الكريم؛ يمكن أن نشاهدها 
في مختلف أدوار التاريخ الإنساني. حيث بدأت في تأثيرها ودورها في 
الاختلاف: 

الظاهرة الأولئ: الطاعة للطغاة والسادة الكيراء. 

الظاهرة الثانية: الطاعة والركون إلئ الشهوات والميول النفسية. 

الظاهرة الثالتة: الولاء لغير الله ولاعدائه. 
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١-الطاعة‏ للطغاة والسادة والكبراء 

جعل الإنسان بعد أن أنحرف عن فطرته في الطاعة لله تعالئ واللجوء إليه 
واتباع أمره ونهيه_الطاعة للطغاة والمستكبرين والمتسلطين أو للسادة 
والكبراء من القوم المتمكنين أساساً جديداً لعلاقاته الاجتماعية. فضلٌ عن 
الطريق المستقيم وتدهورت علاقات المجتمع تبعاً لذلك. واختل ميزان الوحدة 
فيه وحدث الاختلافء قال تعالئ: 

ا( إن فِعَونَ علا في الأض وَجَعَلَ أهْلهَا شيع يَعَضعف طائقةَ مَنْهُمْ يد يبُح 

َتَآءهُمْوَيَستَخي ِسَآءَهُمْإِنَهُكَانَمِنَ آمْفسِدِينَ» 

وَقَالُوأ رَيََآ نا أَطَعْنا سَادَثنَا وَكُيرَآءَنَا فَأَصَلُوَا آلسَبيا: رَيّنَآ َاتهم ضِعْقَينِ 

مِنَ الْعَدَاب وَآلْعَنْكمْ لغنكبيراً» .١‏ لباه 

الع « وَتَادَى فِرْعَوْنُ في قَوْمِهِ قال َقَوْم ليس لي مُلْكُ مِطْرَ وَهُذِهٍ 

جز ري بن كنود ألا ود م انز حي من ذا لَذِي هد مهيل لايك 

ييه فلو أو عل وده عن ذفب أذ جاء مق الابة ارين »تسق 
قَوْمَهُ فَأَطَاعُوه إدّ َحُمْكَانُوا قَؤْماًفَنسِقِينَ 4 ".. 

وقال تعالئ: « ... وَلَوْ تَرَىْ إذ آلظَلِمُونَ مَؤْقُوقُونَ عِندَ رَنهُمْ يَدْجعُ بَعْضْهُمْ إلى 
بَعْضٍ آلْقَوْلَ ل لَِينَ آسْعٌضْيمُوأ ِلذِينَ آستكْبرُوأ ولا أمر كنا مُؤْمِنِينَ #قال 
لَّذِيْنَ آسْتكْيروأ للَّذِينَ آسْمُضْعيُوأ مده صَدَدتكُمْ عَنٍ آدَئ بَعْدَ إِذ جآ ءَكُم بَلَ 
كنم بحرِمِينَ * وَقَالَ آلَّذِينَ آسْمٌضفُوأ َِّذِينَ آسْتَكْبَروٌأ بَلْ مَكْرْ آلَيْلٍ وَآلمَسَارٍ إذْ 
تَأمْرُوتَتَآ أن تَكْفرَ آله وَقَيْعَلٌ لَهُ أَندَاداَوَأَسَيٌ و أ آَلتّدَامَةَ ا رَأَوَأ آلْعَدَابٍ ... »م ".. 

فبعد أن اتهم المستضعفون المستكبرين بأنهم الذين أضلوهم وأخرجوهم 
من الإيمان بسبب طاعتهم إياهم: ردٌ المستكبرون القول عليهم باتهم وبسبب 
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إجرامهم واتباعهم للهوئ. ضلوا عن الهدئ. بعد أن جاءهم من الله تبارك 
وتعالئ: ولكن المستضعفين ردوا هذا الاتهام وحقّلوة 'لمستكبرين مسؤولية 
ضلالهم, وانهم هم الذين كانوا وراء كفرهم. من خلال .كرهم في الليل والتهار. 
وحتهم إياهم علئ الكفر والشرك بالله تبارك وتحالئء و.جعل الأنداد له تقد 
أسماؤه. 

ويؤكد حقيقة علاقة الطاعة بالوحدة, الآيات القرآني: الكريمة التي ربطت 
الوفاق والنجاح بالطاعة لله تعالئ ورسوله. قال تعالئ: 

0 دَأَضِكوأ أ - 5 را فتَفْشَلُوأ أَوَتَذْمَبَ 0 2 


ويمثل اتجاه الطاعة للطغاة والمستكبرين فى الحياة الاجتماعية, الحكم 
القائم علئ أساس الاستبداد والقهر المعبر عنه بلالدكتاتورية) سواء كان ذلك 
طغيان الفرد أو العشيرة أو الجماعة أو الطبقة أو المزب أو غير ذلك من 
المصاديق والأمثلة. 


"-الطاعة للشهوات والميول النفسية 

يرافق مسيرة الإنسان الاجتماعية أمران لابد منهما: 

الأول: الحق المحيط به والعدل الذي يمثل المصالح القائمة في نفس الأمر 
والواقع. سواء كانت المصالح الخاصة به أو بالجماعة بعد موازتتهاء ليتحقق 
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العدل والقسط. 

الثانى: الرغبات والشهوات والميول الموجودة في نفس الإتسان التي أشرنا 
إليها في حديثنا السابق. 1 

وقد يجعل الإنسان؛ الحق والعدل هو الأساس في علاقاته الااجتماعية, 
وحيتئذٍ يصل إلئ عبادة الله وحده, من خلال هذا الحق, لانه سبحانه هو الحق 
المبين. كما أن طاعته سبحانه وتعالئ هي التي تحقق المصلحة للإتسان؛ لأن 
الأحكام الشرعية تابعة للمصالح والمفاسد الواقعية المتعادلة, كما يشير القرآن 
الكريم إلى ذلك في عدد من المواردء كقوله تعالئ: 

وقوله تعالئ: « وَلَوْ أن أَهْلَ آلكتنب ءَامنُوأ 7 
وَلَدَدْ الهم جَّتٍ انير * ولو نَّم اموأ آلتَّوْر 5 وَالإنجيل وَمَآ آ أنزلَ إلَنهم مّن 
رُ يهم لأكلوأمِن فَوْقِهمْوَمِن تحت أَْجْلهمْ. 0000 

١‏ وَلَرْ أن فل الْقرَى ءَامَنُوا و31 تَقَوأ لََتَْنَا عَلَهِمْ بَرَكَلتٍ مِنَ آلسَّمآءِ وَآَلْأّرْ رض 
ولكن كَذَبُوأ فَأَخَرْنْهُ نهم يا كَانُوا يَكْسِبُونَ 58 

وقوله تعالئ: ( يَأَيَا لذِينَ ءَامَنُوَأ إن تتعُوأ آله عل لَكُمْ ُقاناً... ». وقوله 
تعالئ: ‏ وَأَطِيعُوأ آللّه وَرَسُولَهُ وَلاَتتَرَعُوأ فَتفْضَلُوأ... »1.. 

وقوله تعالئ: ف إن اليم بالل سسب وإيتََىء ذي لق ويام عَنٍ 
آلمَحْضَاءِ وَالممْكَرِ وَآلْبَغي يَعِظّكُم للك تَذَكوُونَ م 6١‏ 

وقوله تعالئ: ١ن‏ هذ كأ وحِدووأنأ رُم قاو نم١0‏ 

وقوله تعالئ: < فَاتَقُوأ آللّه وَأَطِيعُونٍ * ولا تُطِيعُوَأ نر نرف © أنّذِينَ 
يُفْسِدُونَ في آلأّزض وَلا يُضْلِحُونَ » "”. 

وقوله تعالئ: « ... وَمَن شن الله يَْعَل ل لَّهُ َرَجاً 4 وقوله تعالئ: « ... 
0-7 يت آللّهَ عل لَهُ مِنْ أَمْرِ ويُشراً» "5 
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ثم إنه بإقامة العلاقات على أساس هذا الحق والعدل والعبادة لله تبارك 
وتعالئ وحده واتباع الحق وجعله محور حركة الإنسان؛ يتوفر للمجتمع أحد 
عناصر وحدته المهمة. لأن الحق والعدل واحد لا يتعدد. وأما عندما يقيم 
علاقاته على أساس الميول والرغبات الخاصة أو الجماعة المحدودة. فهي 
متعددة ومتضادة كما ذكرنا-فلن يكون مع الهوئ والباطل والاختلاف 
والتضاد. مجالٌ للنمو والتطور. 

ثم أنه بوجود الحق يزهق الباطل وينهزم الاختلاف والتمزقء قال تعالئ: 

.”“ وَكُلَ جَآء آلحقّ وَرَمَقَ آلَِْطِلْ إِنَّ آلْبَطِل كَانَ زَهُوقاً»‎ ١ 

أما حينما يجعل الإنسان الرغبات والشهوات والميول؛ هي الأساس في 
علاقاته الاجتماعية, فإنه سيبتعد عن الوحدة والتكامل؛ لأن هذه الرغبيات زائلة 
وهي متاع الحياة الدنيا والته عنده حسن المابء ومن هنا نجد القرآن يطرح الحق 
في مقابل الهوئ. ويطرح الصلاح والخير مع الحق, والقساد والشر مع الباطل, 
لأن الحق لا يجتمع مع الهوئ أبداً ولن يحصل مع الهوئ إلا الضلال والبطلان» 
قال تعالئ: 

< ... ناذا بَعْدَ آلحى ِب آضَّللُ... »».. 

ولو افترض أن الحق كان مع الهوئ وتابعاً له. أو تطابق معه, لأدئ ذلك إلئ 
فساد عام في السماوات والأرض وما فيهنء قال تعالئ: 

« وَلَو آتَبَعَ آلحَقُ أَهْرآءَهُمْ لَفَسَدَتِ لسوت وَآلْأَرْضٌ وَمَن فِبِينٌ...64١",‏ 
وبتحقق الفساد في الأرض وما فيها. يحصل الاختلاف والفرقة وسقك الدماءء. 
قال تعالئ. حكاية عن مخاوف الملائكة من آدم عندما وجدوا فيه هذه الميول 
والرغبات والإرادة الحرة: 

« ... قَالوَأ أتَْعلٌ يبا مَنْ يُفْسِدُ فيا وَيَسْفِكُ آَلدّمَآءَ ... » 07. 
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ولن يكون هذا الإفساد والاختلاف والفرقة وسفك الدماء إلا نتيجة طبيعية 
لارتباط إرادة الإنسان وعلاقاته بالميول والشهوات والرغبات واتباع الهوئ 
واتخاذه محوراً لحركته الاجتماعية؛ قال تعالئ: 

< ظَهَرَ آلْقَسَادُ في لير وَآلبَحرِ ما كَسَبَتْ أَيْدِي آلئّاس ... 584. 

وبعبارة أخزى. فإن الناس وبعد أن تفضل الله تعالئى عليهم بمختلف النعم, 
وأنزل عليهم من رحمته الواسعة, وحباهم بالإمكانات والقدرات المتنوعة, 
انقسموا إلى قسمين: 

الأول: وهو الذي بقي يذكر الله تعالئ ويتبع أوامره ونواهيه. فيما يجده من 
نعم وخيرات ورحمة واسعة, ولم يتخل عن إرادة الله تعالئ: التي تمثل الحق 
والعدل. وجعلها محوراً لعلاقاته مع الكون ومع أخيه الإنسان من خلال كونه 
مستخلفاً في هذه النعم من قبله تبارك وتعالئ في ذلك. 

الثاني: وهو الذي نسي الله عن وجلء فاتبع ميوله ورغباته وشهواته. فيما 
وجد من الأموال والأولاد والراحة والدعة؛ وما إلئ ذلك من النعم التي أفاضها 
الله عليه. واتخذ هواه قائداً له وأساساً ومحوراً لعلاقاته الاجتماعية. 

وبسبب وجود هذا القسم من الناس في المجتمع. اختلف الإنسان مع أخيه 
الإنسان؛ لتعدد الميول والشهوات وتضاربها وتضادها في الواقع الخارجي: 
لأن منها شهوة التسلط والاستخدام التي تتولد من حب النساء والأموال 
والأولاد, إن لا يوجد لدئ هؤلاء ما يحفظ وحدتهم وانسجامهم كالحق والعدل 
كما في القسم الأول. 

وقد أشار القرآن الكريم إلى هذه الظاهر الاجتماعية وأسبابها وآثارها في 
عدة مواضع منه. ونشير هنا إلى مقارنة بين بعض الآيات التي وردت في 


سورتي الأنبياء والمؤمنون؛ وبعض الآيات الأخرئ التي وردت في سورة 
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الروم والتي تهدينا إلى هذه الظاهرة الاجتماعية الإنسانية. 
فقد ورد في سورة الأنبياء والمؤمنون: 
قوله تعالئ: < إن هذِه أَمَتَكُمْ أمَّةَ وحِدَةً َأَنَأْ رَيّكُمْ َآَعْبُدُونٍ + وَتَقَطْعُوَأْ أَمْرَهُم 
ِنَم كل إِلَينَا رْحِعُونَ > *5. 
وقوله تتعالئ ١‏ وإ هو أَمَتَكُم أَعَدَ مه و < 
يتم رُيْراكُل جب با لََيهِم فَرِحُونَ » 0 
حيث نلاحظ فى كلا هذين الموردين: أن الدعوة الئ عبادة الله وحده وتقواه 


2-0-0 و 


جِدَةْوَأَنا رَيّكُمْ فَاتَقُونِ # فَتقَطَّعوَأ أَمْرَهُم 


دون غيره؛ جاءت بعد تأكيد وحدة الأمة والجماعة, الأمر الذي يدل علئ وجود 
الارتباط الوثيق بين هذه الوحدة والاخلاص في العبودية والطاعة. 

كما نلاحظ في كلا الموردينء أن القرآن الكريم يعقب علئ هذه الدعوة 
والارتباط بين الوحدة والاخلاص في العبودية والطاعة. بأن الإنسان اختار 
التقطّع في أمره والتفرق والتمزق في مجتمعه؛ ولكن لم تتم الإشارة إلئ العامل 
المؤثر في هذا الاختيار الإنساني في المورد الأول منها بصورة واضحة:؛ ولكن 
في المورد الثاني منها جاءت الإشارة إلى السبب واضحة في قوله تعالئ: 

< فَدَرْهُمْ في عَمْرَبهِمْ حَقَّ جين * أَيَحْسَبُونَ أَنَا قُدُهُم به مِن مَّالٍ وَبَنِينَ * تُسَارِعْ 
ُمْ في آْحَيِرتٍ بَل لَاِيَشْعْوُونَ » . 

ويؤكد ذلك بالموقف من (المترفين). قوله تعالئ: 

< حَقَّ إِذَآ أَحَذْنَا معرَفييم بالْعَدَابٍ إِذَا هُمْ يَِتَرُونَ » ". 

تم يذكر القاعدة التي تتحكم في هذه العلاقات الاجتماعية وارتباطها الحقيقي 
بالله وأثرها علئ الأوضاع الاجتماعية والكونية؛ وهي قاعدة الحق في مقابل 
الهوئ والشهوات والميول التفسية: قوله تعالئ: 

< ولو آتَبَعَ آلحقٌ أَهوَآءَهُمْ لَمَسَدَتِ آلَمنوْتٌ وَآلْأَرْضٌ وَمَن فِيِهجَ بَلْ 
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نيهم يِكْرِهمْ فَهُمْ عن ذكْرِهِم مُعْرضُونَ » "". 

وتصبح الصورة أكثر وضوحاً عندما نقارن هذا بما ورد في سورة الروم 
التي يتحدث فيها القرآن الكريم .. فيما يتحدث عن النعم الجزيلة التي تفضل بها 
علئ الإنسان» فيستعرضها كآيات علئ وحدانية الله وقدرته', ويختم ذلك 
بقوله تعالئ: 

< بَلٍ آتَبَع آلَذِينَ ظلَمُوَأأَْوَآءَهُم بير عِلْمٍ قن بَمْدِي مَن أَضَلَّ آللّهُ وَمَالُم من 
لصميده تادز جه لم يد لوت الهأ م اس لها لديل 
لت آللّ ذلِكَ آلدّينٌ آلقَمه وَلكِنّ أَكْمرَ آلنّاس لَايَعْلَمُونَ * مُنِيبِينَ إِلَيْهِ وَآنَّقُو 
َأَقِيمُوأ آلصّلَة وَلَاتَكُونُوأ مِنَ آخْفْرِكِينَ * مِنَ الَّذِينَ الاي 
كل حَذْب ينا لديم فرحُونَ © وَإِذا مَسٌ آلنَّاس صر عأ ريم مُيبين إلَيد ثإذآ 


ف مدر هم 


أذاقَهُم منهُ رَخمه إذَا ريق مَنكُم يريم يُشركُون ‏ لِيكفرُوأ ا اتيْنهُم فَتَمُّوأ 
فَسَوْف تَعْلَمُونَ » .٠‏ 1 

فهذا المقطع القرآني الذي يتحدث عن نعم الله التي هي آياته الهادية إلى 
وحدانيته والوهيته وضرورة عبادته. قد اتبع فيها الذين ظلموا أهواءهم التي 
هي شهواتهم وميولهم النفسية؛ فأضلهم الله بذلك قلا هادي لهم ولا ناصر. ١‏ 

ثم يؤكد القرآن الكريم ضرورة التزام منهج الفطرة الإلهية: الذي يؤكد 
العبودية الخالصة لله تعالئ والرجوع إليه. والتزام منهج التقوئ والعبادة 
الخالصة لله تعالئ دون الشرك. 

وهنا يشير القرآن الكريم إلى طبيعة هذا الشرك وآثتاره. فهو (شرك 
اجتماعي) في مقابل (التوحيد الاجتماعي)؛ لأنه شرك يؤدي إلئ التفرق في 
العبادة له تعالئ في العمل؛ ويؤدي إلى تقسيم المجتمع إلى طوائف وشبع 
وأحزابء وهو شرك يقوم علئ قاعدة التحزب لما يفرح الإنسان ويرضي 
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شهواته وميوله فى هذه الدنيا. 

ولا يكتفي القرآن الكريم بهذه الإشارة إلى طبيعة الشرك وآثاره حتئ 
يوضح سببه الذي يرتبط بموضوع اليحث. وهو عبادة الشهوات والميول 
والركون إلئ الرحمة والنعمة المادية» فهو شرك اجتماعي يتخذ مظهر الركون 
إلى هذه الرحمة. وذلك ببيان تأثير الضر والرحمة علئ الإنسان نفسياً 
واجتماعياً « وَإِذَا مَسّ آلنّاسَ ضر َعَوْْ رَيَهُم مُنِيبِينَ إلَيه نذا أَذَاقَهُم منْهُ رَخَدَ 
إِذا فَرِيقٌ مُنْحُم برَمهِمْ يُشْرِكُونَ 4. ويؤكد القرآن الكريم بعد ذلك أن هذا الركون 
في حقيقته كفر بهذه النعم الإلهية, وينذرهم بالتمتع بها قليلاً فسوف يعلمون 
مصيرهم في المستقبل. 

ولعل من أفضل مصاديق هذا الشرك الاجتماعي الذي يجِسّد هذه الظاهرة 
في إقامة العلاقات الاجتماعية على أساس الرغبات والميول والأهواء الذاتية. هو 
الأنظمة الرأسمالية التي تؤمن بالحرية الشخصية والمصلحة الخاصة ومقياس 
المتفعة المادية: وكدعو للاسترادة متها والطفيان فنيها وزاقشاتها أساسا 
للعلاقات الاجتماعية. مدعية أن هذه المصالح الخاصة قادرة على تنظيم هذه 
العلاقات. وتوجيهها بما يحفظ وحدة المجتمع الإنساني ومصالحه. 


تعدد الولاءات 

وينتج بسيب هذا التعدد والاختلاف في المجتمع الإنساني -سواء كان ذلك 
بسيب الطاعة للسادة والكبراء والخضوع والتقديس لهم., أو بسيب الاتباع 
للميول والشهوات_ظاهرة اجتماعية, ترسخ حواجز الاختلاف وتعمق جذوره: 
وهي ظاهرة (تعدد الولاءات) في المجتمع بصورة متباينة ومتضادة. 

فان الولاء للشيء يبدأ من العلاقة الوثيقة بالشيء وحبه. حتئ يصبح الشيء 


المجتمع الإنسانى فى القرآن الكريم /ا2 


جزءاً من ذات الإنسان ووجوده. ويتطور إلئ حد الشعور والإحساس بوجود 
التعهد والميتاق مع الشيء والاعتقاد بوجوب حمايته ونصرته والدفاع عنه. ثم 
يتطور ذلك إلئ ظاهرة اجتماعية و(قاعدة) تقوم عليها العلاقات الاجتماعية فى 
المجتمع وتتصنف علئ أساسهاء بدلاً من الولاء للحق والعدل والقيم والمثل 
والميادىٌ 

والولاء في حده الأولي الفطري من حب الآباء والأبناء والأخوان والأزواج 
والعشيرة والمال والوطن...أمر طبيعي وجائزء بل هو أمر محبوب لدئ الشارع 
المقدس, لان الله تعالئ زين للإنسان حب هذه الأمورء وحبب له ذلك في بعض 
المواردء وأجاز له ذلك في بعض الأمور مثل قوله تعالئ: 

رين بن ِلنَاسٍ حب آلشَّجَوَتِ مِنَ آلنّسَآءِ وَآلْبَنينَ... #6“ 


ب أَخرَج لعِبَادِ وَآلطَّييتِ مِنَ ألرّرْقِ قل هي لِلَذِينَ 
خَالِصَةَ يَوْمَ آلْقِيَمَةِ... 4 "'. كما أنه وردت نصوص في 

حب الآباء والأبناء والعشيرة والأوطان... 
ولكن هذا الحب عندما يكون في إطار حب الله تعالئ والحق والعدل وامتداد 
له. فهو ولاء لله ومنسجم مع الفطرةء وينتهى بالإنسان إلئ الوحدة الاجتماعية, 
ولايكون أساساً للعلاقات الاجتماعية العامة في المجتمع الإنساني. أما إذا كان 
هذا الولاء في مقابل الولاء والحب لله تعالئ والحق والعدلء أو تحول إلئ أساس 
للعلاقات الاجتماعية, فهو ولاء منحرف عن القفطرة الإنسانية ومقتضياتها 
العبادية في الخضوع والتقديس لله تعالئ وحده. وإقامة العلاقات الاجتماعية 
علئ أساس هذه العبودية ويؤدي بطبيعة الحال إلى تفرق المجتمع وانقسامه 


بسيب تعدد هذه الولاءات. 
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وبهذا البيان تتضح حقيقة ما أشار إليه القرآن الكريم من وحدة (حزب الله) 
الذي يعني الولاء لله تعالئ, لأن معنئ الحزب هو هذا الولاء, لأن الله واحد 
والحزب واحدء وتعدد (أحزاب الشيطان والباطل)بسبب تعدد هذه الولاءات: 
حيث نلاحظ أن القرآن الكريم لا يتحدث عن حزب الله إلا بصيغة المفرد. ولكن 
عندما يتحدث عن حزب الشيطان والباطل يتحدث عن أحزاب متفرقة ومتعددة. 
كما يتضح بذلك تفسير وجود ظواهر الولاء السياسي (أي على مستوئ 
العلاقات الاجتماعية العامة) 7 للقوم, والعشيرة, والوطنء: ورأس المالء أو 
غيرها من الولاءات الأرضية. 

فقد أشار القرآن الكريم في عدة مواضع. أن أساس (الجماعة المؤمنة) هو 
(الولاء) لله تعالئء وكذلك الولاء لما أمر الله تعالئ بولائه اجتماعياً وسياسياً. لأنه 
امتداد للولاء الإلهي.كالولاء للرسول ولألي الأمر وللمؤمنين. أو لما أمر الله 
بولاءه, في حد الحب والنصرة. 1 

قال تعالئ: دإ وَليُكُمُ آللّهُ وَرَسُولُهُ و 
وَيُؤْنُونَ آلرّكَوة وَهُمْ رَكْعُونَ * وَمَن يَعَوَلَ 
آله هم آلْعَلِيُو 06 

وقال تعالئ: <وَالمؤْمِنُونَ وَاؤْمِنتُ 
وَيَْمَْنَ عَنِ الْنْكَر وَيُقِيمُونَ + أو ويؤثر 
وليك ينهم الله إن الله عر يرحكيا» * 

وقال تعالئ: « يَتأينا آلَّذِينَ َامَوأ أَطِيعُوأ آللّه وَأَطِيعُوأ آلدَسُولَ وََوْلِي آلأمر 
مِدُكم. ف 

وقال تعالئ: < آللّهُ وَل آلَّذِينَ ءَامنُوأْ يْرِجُهُم مِنَ آلظلمتٍ ! 
كَْرَأ أَولِيَآوُهُمُ آلطَّعُوتُ يرج تم مِنَ آلثُور إلى آلظَلَمَنتٍ أو لتئكَ أَصْحَنبُ آلئّار 


رفعج عشم 


0 بن اموأ ل ين يُنقيتؤن الشلوة 
لَه وَرَسُولَهُ وَألَِينَ ءَامَنُوأ فَإِنَّ جرب 


المجتمع الإنساني فى القرآن الكريم ل 


هُمْ فيا خَلِدُونَ » "“. 

وأكد القرآن الكريم بالإشارة إلى ضرورة البراءة من أعداء الله ومن يتولاهم, 
كما جاء في -قصة إبراهيم يُةٍ ‏ قوله تعالئ: 

و يتنا آلَّذِينَ ءَامَتُوا يَ تَتَحِدُوأ عَدُرّي وَعَدُدَكُمْ أَولياء تُلَقَونَ لهم ألمْوَدَةٍ 


قن كَقَرُوأ ينا جَآءَكُم مِنَ آلْحَقّ يْرِجُونَ آلدَسُول وَإِيَّاكُمْ أن تُوْمِنُوأ باللّهِ رَبَكمْ إن 
كج جد في تيبي وائيغاء ضاق يدون هم بال وأا ألم با 
هه متم وَم1 غلم وَمَن يفعَلهُ منكمْ فق ضَلَ سَوَآءَ آلسَبِيلٍ ** إن يَْقَقُوكُمْ يَكُونُوأ 


كر عدا وَيَنِسَطُوَأ إَِِكُمْ يد يكم وَأَلْسِتَعثم اَم وَوَدُوا لَئ تَكْفُدونَ * لّن 
تمك أ د الم ع م 0 
3 ال ل امف لوه وابقضآء أَبَد 
عق لؤيثوا الله وغذة إل ذل انهه اسه لتر للد وما أنياق لك هأ 


من شَيءِ رَبََا عَلَيِكَ تَوَكَلْنَا وَإلَيِكَ أَتَبنا وَِلَيِكَ آَصِيرُ » "". 

وأنكر القرآن الكريم علئ الناس أن يتخذوا (الولاءات الأخرئ) أساساً للعلاقة 
الاجتماعية السياسية وأخرجهم من صفة الإيمان بالله تعالئ إلئ الكفر 
والضلالء بخلاف أولئك الذين يتخذون الولاء لله تعالئ قاعدة لعلاقاتهم 
الاجتماعية العامة؛ فانهم المؤمنون حقاً المؤيدون بروح الله تعالى الصائرون 
إلى الجنان والرضوان يي 0 حزب الله ع 
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لْمْفْلِحُونَ » *" 

كما أن القرآن الكريم أشار إلئ ضرورة تقديم الولاء لله تعالى علئ جميع 
الولاءات الأخر - حتئ الولاءات الصالحة- في حركة الإنسان الاجتماعية, 
وبدون ذلك يخرج الإنسان عن مقتضيات الفطرة الإنسانية الحقة والتي يعبر 
عنها القرآن الكريم بالفسق, ويعيش حالة الحيرة والضلال. 

قال تعالئ: < يتا آلَّذِينَ َامتُوأ تدوأ َابَآءكُمْ وَإِخْوَتَكُمْ أَوْلِيَآءَ إن 

شتحيُوأ الكُفْرَ عَلَ آلإيكن وَمَن َم منَكُمْ َلديِكَ ُمْ آَلظَلِمُونَ 0 

ف يذك لجان الكرى هذا الام . فيعطي في الآية الأخرئ التي تليها القاعدة 
الكلية في موضوع الولاء: 

« كل إن كَانَ َابَآوْكُمْ وََبْتَآوْكُمْ وحم َأَدْوجُكُمٍْ وَعَشِيرَئكُمْ وَأَمْوَل 
َفْعَرَفُمُوهَا وَتجَرَهٌ تَخْشَوْنَ كَسَادَهَا وَمَسَكِنُ تَرْضَوْتَآ أَحَبّ إِلَيْكُم م من آللَّهِ 
وَرَسُولِهِ وَجهَادٍ في سَبيلهِ فتريَصُوأ حَقَّ يت آللَّهُ بأَمْرِهِ وَآَللَّهُ لاتندي الْقَوْمَ 
لْْسِقِينَ 6 7 : 

وبذلك تختلف (الجماعة المؤمنة) عن (الجماعة الكافرة) الظالمة الفاسقة التي 
تتخذ الولاءآت الأخرئ أساساً لعلاقاتها الاجتماعية العامة من دون الله 
وتتحول إلئ (أحزاب) وشيعاً تفرح بما لديها من هذه الولاءات, ولكنها تتعرض 
إلئ التمزق والتفرق» وتصيح زبراً وجماعات. وتتحول إلى حزب الشيطان: 
وتتصف بالخسران والذل؛ وتلاقي العذاب الأليم. 

قال تعالى: أسْتَخْوَد عَلَهِمٌ آلشَيِطَنُ فَأَنَسَهُم ؤِكْرَ آللَّه ه أوكتيِكَ حزبٌ 
آلشَّيِطَنٍ أل إِنَّ جرب آلشَّيِطَنٍ هُمُ الَْيِرُونَ * إِنّ آلّذِينَ يُحَادُونَ آللّهَ وَرَسُولَهُ 
أُولَنيكَ في آلْأَدَلْينَ > ال 

وقال تعال: ( إن ذو أمكُمْ م وحدَة وَأَنأ رُم َائعونِ + تقطكوَأ رُم 


المجتمع الإنساني فى القرآن الكريم لفن 
مود ماه مم يكل جزْب يما لَدَممْ فَرِحُونَ 8/. 

وقد وصف اله تعن الإختلاف في عيسن 3 وبعده: 

< تَآخْتكف آلْأَخْرَابُ من بَئِنهم فَوَيْلُ لَلذِينَ كَقَرُوأ من 3 مَفْهَدٍ يَوْمٍ عَظِيمٍ © “". 

وهكذا تعبر ظاهرة تعدد الولاءات عن اختلال واضح في المبدأ التتوحيدي 
للمجتمع. وهو اتخاذ العبودية لله تعالئ والطاعة له محوراً لحركة الإنسان 
الاجتماعية, هذا المبدأ الذي كان من عوامل الوحدة الفطرية للمجتمع. وتيرز 
بذلك مظاهر الفرقة والاختلاف. 


ثالثاً : تأثير ا هوئ على عنصر ( المساواة ) 

لقد خلق الله سبحانه وتعالئ الناس ٠‏ من أصل واحد. فهم جميعاً من تراب 
وطين لازب. كما أنهم جميعاً من ذكر وأنتئ, .وقد كرمهم وفضلهم سبحانه على 
كتير من مخلوقاته, كما شرحنا ذلك في الباب الأولٍ 

قال تعالئ: ا الروير وَجَعَلنَكُمْ شُعُوباً وَقَبَآبلَ 
لتعَارَكُوَا إن أَكْرَمَكُمْ عِندَ آللّهِ أَنْقَكُمْ... 

وقوله تعالئ: ل وَلَقَدْكرَّمْنَا يي دَادَمْ ا وَآلْبَخْرٍ وَرَرَفْنَنهُم منَ 
آلطَّيبتِ وَفَضَّلْتهُمْ عَلَ كَثِيرٍ ممّنْ حَلَفنَا تَفَضِيلًا » ١‏ 

وقد ورد عن النبي يديك أن لا فضل لعربي علئ عجمي ولا لأبيض علئ 
أسودء وكلكم من آدم وآدم من تراب. 

وقد كان ذلك سبباً في شعور الإنسان بالمساواة تجاه أخيه الإنسان في 
بداية أمرهء دون امتياز أو تعالٍ. 

ولا يعني هذا الشعور ب رالا اميل لدان 
لبعض الناس علئ بعضء من خلال صفات مكتسبة ذات حقيقة ثابتة أو مؤترة, 
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وضعها الله تعالئ في حركة الإنسان ونشاطه كما أشرنا سابقاً والتي يمكن 
تصنيقها إلى مجالين: 

الأول: المجال المادي الدنيوي الذي يقتضي فيه أن سعي الإنسان في الكسب 
وبذل الجهد والنشاط في إعمار الأرض وحيازة المال وإنتاجه. يكون سبباً في 
حصوله علئ مزيد من المال والثروة. بمقتضئ القانون الإلهي الذي يفرض 
ا 
فيمتاز عليه بذلك. 

قال تعالئ: < هُرَ ألَّذِي جَعَلَ لَكُمْ آلْأَرْض ذَلُولًا قَامْشُوأ في مَنَاكِبَها وَكُلُوأ مِن 
رَرْقِهِ وَإِلَيْه آلنُشُو 254 

وقال تعالئ: ١‏ أَهُمْ يفون وَحْمَتَ ركنن قسَنًا ص مَعِيشَمهم في ألميو و 
آلدنْيا وَرَفَعْنَا بَعْضَهُمْ فَوْقَ بَعْضٍ دَرَجَلتٍ ت لَيتَحِدَ بَعْضْهُم بَغضاً سُخْرِيَاً وَرَحْمَتُ رَبك 
خَيْد متا تَدْمَعُونَ » "8 

وقال تعالئ: < وَآَللَهُ قَضّلَ بَعْضَكُمْ عَلَ بَعْضِ : 1 
ِدْقِهمْ عَلَ ما ملكت أَيممْ فَهُمْ فيد سوَآء أَنِعْمةٍ 

الثانى: المجال المعنوي: وهي قضايا حقيقية دائمة البقاء والثبوت. وتوجب 
الفضل والإمتياز في الكمال الإنساني, من قبيل العلم. 
قال تعالئ« ... قل هَل يَسْتَوي لَّذِينَ يَعْلَمُونَ وَآلّذِينَ لا يَعْلَمُونَ... » 85 

والجهاد في سييل الله. 

قال تعالئ: « ... وَقَضَّلَ آللّهُ آْجَْهِدِينَ عَلَ الْقَعِدِينَ أَجْرَأعَظِيا» 57. 

والطاعة؛ قال تعالئ: « ... ومن يُطِع آله وَرَسُولَهُ فقَدْ قَانَ فزأ عَظِيًا » 80 

والتقوئء قال تعالئ: « ... إِنَّ أَكْرَمَكُمْ عِندَ آللَّهِ أَنْقَكُمْ... »04., 

وأما في غير هذين المجالين, أعني: السعي قي المجال المادي والقضايا 


المجتمع الإنساتي فى القرآن الكريم تن 


المعتوية الحقيقية الموجبة للامتيازء فلا امتياز لأحد علئ أحد. وقد أشرنا سابقاً 
إلى ذلك. 

ولكن هذا الامتياز المكتسب لا يعطي امتيازاً في الهوية الإنساتية. ولايصنف 
الناس إلئ طيقات اجتماعية, يحيث يصبح ذلك أساساً للعلاقات الاجتماعية, 
باستثناء امتياز (الإيمان) الذي يرجع إلي قضية إقامة العلاقات الاجتماعية علئ 
أساس توحيد الله تعالئ وعبادته الخالصة؛ نعم قد تعطي هذه الامتيازات حقوقاً 
في الاحترام والتكريم. 

غير أن الإنسان ومن خلال حركته داخل المجتمع؛ وبسيب إنسياقه مع 
الهوئء. اختل لديه هذا الشعور والإحساس بالمساواة مع أخيه الإنسان؛ واتخذ 
لنفسه عوامل وأسباباً أخرئ خاطتة للتفاضل والامتيان. لم يجعلها الله سبحانه 
وتعالئ. ولم يقبلها منه. 


الهوامش: 

-١‏ الميزانج ,1١8:1‏ الأعلمي. 

"- المصدر السابقج 111/:1. 

؟- الأحزاب/؟/3 

:- خلافة الإنسان وشهادة الأنبياء:7؟, للشهيد الصدرء الخيام. 
ه- المؤمنون/١1.‏ 

1-آل عمران/15. 

- وهذا هو من الشرك في الطاعة في مقابل التوحيد لله تعالئ فيها. وهو شرك في العبادة 
بمعناه العام الشامل للإتباع والطاعة. 

.٠١0/صصقلا‎ -8 

و-الكهف//5. 
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1701/6 الأعراف/‎ ٠ 
.19-1١6/ قاطن‎ -١ 
النساء//؟.‎ ١١ 
الأنعام/2.‎ ١ 
يونس/17.‎ 4 
التمل/17.‎ 6 
النحل/7ه.‎ 
الفاتحة/5-.‎ 7 
.٠١0/ رفاغ-١‎ 
البقرة/187.‎ 9 
الفشن‎ 6 
25١-5١ / الملك‎ ١ 
./3/ المائدة‎ "0 
.13/ الرعد‎ 7 
الزمر//5:‎ "4 
آل عمران/170.‎ -"0 
الطلاق/:‎ 
إن موضوع العبادة غير موضوع الاستشفاع وطلب الشفاعة من الصالحين أو إكرامهم‎ -7 
واحترامهم وتقديسهم. فإن هذا الأمر قد حث عليه الشارع المقدس ورغب فيه في بعض‎ 
الموارد. حيث جعل اله سيحانه وتعالئ الشفاعة والمقامات العالية المحمودة لمن إز تَضِنَئق‎ 
منهم, قال تعالى:‎ 
.٠١ه/هط.‎ © يَؤْمَئِذٍ لا تنقع آلشَفَنعَةٌ ِل من أَدْنَ لَهُ آلوَخننُ وَرَضِيَ لَهُ فول‎ 

وقال تعالئ: لا وَمِن آلَّيْلٍ فَتَهَجَدْ بِدٍ نَافِلَةَ لّىَ عَسَيَ أَن يَبْعَتَكَ رَبْكَ مَقَاماً 
كَحمُودا» الإسراء/ة/3 2 1 

ولذلك لابد في هذا الموضوع من التقيد بالنصوص الشرعية القرآنية والنبوية التي 


المجتمع الإنسانى فى القرآن الكريم هه 


توضح موارد ومصاديق هذا الإحترام والتقديس والإستشقاع لضمان عدم الإنحراف في 
ذلك. 

8"- فصلت /507ل/. 

5 الزمر / 

.7١/ةبوتلا‎ ٠ 

-١‏ يمثل نوحطلية أول نبي جاء برسالة سماوية عالجت حالة الإختلاف الاجتماعي بعد أن 
سيطر الإختلاف علئ المجتمع؛ وخرج الإنسان من دور الوحدة الفطرية؛ ويذهب الئ ذلك 
العلامة الطباطبائي توي الذي يرئ أن الرسالات بدأت من نوحطيِة . ويستشهد بما ورد في 
القرآن الكريم من ذكر نوحطكة كأول رسول من أولي العزم. 

الأعراف/095. 

3- المصدر السايق/10. 

ع؟- المصدر السايق/؟7: 

ه- المصدر السابق/80. 

.5-1١/دوه‎ 5 

0 الأنبياء/50. 

؟- يوسف/290. 

9 النجم/؟5. 

غ- القصص/4. 

١‏ الأحزاب//8-1. 

"4- الزخرف/05-51. 

5غ سيأ 2 

ع ؛- الأنفال/45. 

4 التساء/09. 

45 الأنقال/1. 

/اغ- المائدة/07-764. 
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.8غ الأعراف/17. 

الأتفال/9؟و57. 

.6١/لحنتلا‎ -٠ 

١-المؤمنون/؟0.‏ 
ه- الشعراء/١٠6١-؟161.‏ 

7ه- الطلاق/اوغع. 

.8١/ءارسإلا‎ 

6- يونس /7:2. 

2/١/نونمؤملا‎ - 

/اه- البقرة/ ١‏ 

.4١/مورلا‎ 4 

- الأنبياء/07-417. 

-٠‏ المؤمنون/”07-05. 

المصدر السابق/5-5:4ه. 

3 - المصدر السابق/15 01 
ص المصدر اللسنابق/١/0‏ 3 
رلجع الأيات/2-1؟من سورة الووم. 
الوَوْغ/ مقي ش 
33 آل عمران/14. 1000 
317 الأعراف/ 75 

4- وردت كلمة الأحزاب في القرآن الكريم أحد عشرة مرة وكلها فى موارد الولاءآت 
المنحرقة. ١‏ 

6 المائدة/ 6ه 07-5. 

التوية/ هم 

١‏ النساء/ وم 
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"/ا- البقرة/ /501؟. 

"'/ا- الممتحنة/ .5-١‏ 
/ا- المجادلة / 537 
ه/ا- التوبة / 27 

+7- التوبة / 58 

/ا/ا- المجادلة/ 50-19 
8ل - المؤمنون/ 07-07. 
مريم/ /33. 

.١7؟ الحجرات/‎ -٠ 
372 الإسراء/‎ ١ 

م الملك/ .1١6‏ 

48- الزخرف/ 77 
44- النحل/ 2/١‏ 

ى- الزمر/ . 

86 النساء/ 40. 

/م- الأحزاب/7/1. 


8- الحجرات/17. 


حوار الحضارات 
على ضوء العلاقات الدولية الراهنة (؟5/؟) 


الدكتورة نادية محمود مصطفى * 


«مدخص, 

هل العلاقات الدولية الراهنة مهيئة لحوار حضاري نذذي بين المسلمين وقوى 
الهيمنة الغربية؟ ولماذا يرفع الغرب بعد الحرب الباردة شعار صراع الحضارات» 
ويخطط على أساسه؟ وماه و أصل العلاقات بين الحضارات؟ أهو حرب أم 
سلام؟ هذه أسئلة تحاول أن تجيب عليها الاستاذة الباحثة في ورقتهاء وترى أن 
الجميع يتفقون على أن هناك أزمة عالمية ذات بعد قيمي - ثقافي. والاسلام قادر 
على أن يقدّم رؤية تساهم في تقنين الرؤية التي تجري صياغتها للعالم. وترى أن 
المسلمين في حاجة الى خطاب غير اعتذاري» مقترحة طرح مشروع «تعارف 
الحضارات» من منطلق قرآنيء لاننا بحاجة الى خطاب ينطلق من الذات 
الاسلامية وخصائصهاء وبمبادرة تجاه الآخر, لا بانفعال أمامه. حتى يستحقق 
التوازن في الرؤية الذي ه وأساس الفاعلية. 


أستّاة العلاقات الدولية بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية. جامعة القاهرة. 


حوار الحضارات - على ضوء العلاقات الدولية الراهنة له 


تبين نتائج هذه القراءة النقدية كيف أن هذه الأطروحات تمثل إقراراً بأن 
الصراع هو منهج الغرب تجاه العالم وتجاه المسلمين بصفة خاصة لأنه يرى 
فيهم وفى الإسلام تهديداً ذي طابع خاصء وتنبع هذه الرؤية من كيفية إدراك 
الأبعاد الحضارية الثقافية الكامنة فى الأمة الإسلامية. وتتلخص نتائج هذه 
القراءة النقدية فى المجموعة التالية من النقاط: 

١-إذا‏ كان البعض قد رفض أطروحات صراع الحضارات لأنها تقوم على 
منظور حضاري وليس مادياً يفسح مكاناً للدين وهو الأمر غير المعتاد من الفكر 
والتنظير الغربى فى ظل «علمنة دراسة العلاقات الدولية» إلا أن أخذ 
«هانتجنتون» للعامل الحضاري كمحرك للحضارات يعتبر تغييراً جوهرياً في 
المنطلقات النظرية, وهو الأمر الذي يقتضى التوقف عنده والتساؤل عن 
مبررات هذا المنحى: هل يتصل بما أضحى يدب فى الحضارة الغربية من 
ضعف وتآكل في القوة بالمقارنة بحضارات أخرى أخذت تستنهض قواها من 
جديد؟ وفي هذا الصدد نلحظ أن «هانتجنتون» فى ختام تحليله لمبررات 
اهتمامه بالحضارات كمحرك للتفاعلات الدولية؛ يربط بين أثر زوال الأساس 
الأيديولوجي للصراع العالمي وبين جهود الغرب الرامية لدعم قيمة كقيم عالمية 
والحفاظ على هيمنته العسكرية ودعم مصالحه الاقتصادية ومن ولد ردود 
قعل منشيادة من فيل الكارات الأخرئ موتاهية لشرى. 

7- وتحت عنوان خطوط التقسيم بين الحضارات نجد أن النماذج والأحداث 
التي يشير إليها لتوضيح المستويين من الصدام بين الحضارة الإسلامية 
والحضارة الغربية: وبين الأولى وحضارات أخرى - ليست إلا أحداثاً ووقائع 
درج المحللون على تفسيرها استناداً إلى عوامل أخرى غير صدام الحضارات. 
ولهذا يتحدد السؤال: لماذا يسميها الآن هانتنجتون بمسماها الحقيقي الذي 
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يصدق عليها من قبل؟ هل يعنى هذا أنه بعد أن استنفد الغرب أرديته وأقنعته 
السياسية والاقتصادية وحقق من وراثها أهدافه لم يعد يبق له إلا القناع 
الحضاري؟ ألا يعنى هذا أن هانتنجتون يشعر أن الهيمنة الغربية لن تكتمل 
بالهيمنة السياسية والاقتصادية فقط ولكن يلزم لاكتمالها الهيمنة الحضارية 
أيضاً وفي قلبها الهيمنة الثقافية؟ ومعه هذا السؤال وفي هذا الموضع يتراكم 
مغزى أسئلة أخرى مناظرة سبق طرحها حول نفس المغزى والغاية للمقالة 
برمتها. 

ومن ناحية أخرى: يذكر المؤلف أمثلة من الصدام والمواجهة؛ ولكن لا يحدد 
المسؤول عن انفجارها. الغرب أم المسلمين: المسلمين أم شعوب أخرى. ولكن 
يورد خلاصتين لمفكر مسلم ولآخر مستشرق يهودي يقدمان نفس المعنى. 
فينقل عن أكبر أحمد قوله إن المواجهة التالية ستأتي حتما من العالم الإسلامي, 
إن الصراع سيبدأ من أجل نظام دولي جديد انطلاقاً من طغيان الموجة الكاسحة 
التي تمتد عبر الأمم الإسلامية من المغرب إلى باكستان». 

وينقل عن برناردلويس قوله «إننا نواجه فراغا وحركة يتجاوزان كثيراً 
مستوى القضايا والسياسات والحكومات التي تتتهجها. ولا يقل هذا عن كونه 
صدام بين الحضارات. ربما غير رسمية. لكن لاشك في أنه رد فعل تاريخي 
لخصم قديم لتراثنا اليهودي - المسيحي. وحاضرنا العلماني, والتتوسع 
العالمي لهما معا» إن الاستشهاد بهاتين المقولتين تعنيان - على ضوء تحليل 
هانتجتون السابق لأحد أسباب صدام الحضارات وهو أن الغرب أضحى فى 
أوج قوته - تعنيان أن الصدام إنما هو استجابة ورد فعل للتحدي المتمثل في 
القوة والتوسع الغربي العلماني. 

وأعتقد أن القراءة على هذا النحو لهذا الجزء من تحليل هانتنجتون قد يدفعنا 


حوار الحضارات - على ضوء العلاقات الدولية الراهنة له 


إلى عدم الهجوم على مقولته عن الصدام بين الإسلام والغرب كمنا قعلت بعض 
الانتقادات لنفس المقولة دفاعا عن الإسلام ورفضاً أن يكون الإسلام صراعياً 
أو إكراهياً أو عدوانياً أو إرهابياً. بل يمكن أن نتحول على ضوء هذه القراءة أيضاً 
إلى هجوم من نوع آخر على هيمنة الغرب ومظاهرها التي يقربها ويعترف 
المؤلف يآتارها على الآخز كما سترئ لاحقا بدا تتتقل من المواقف الاعتذارية 
التبريرية الدفاعية إلى الهجومية. فنحن لسنا مصدر التهديد ولكننا نحن 
المعرضون للتهديد ومن ثم. فإن استجابتنا ورد فعلنا هي ااتي تبدو مصدر 
«الصراع». 

*- وتحت العتاوين الأربعة التالية الغرب ضد الباقي «البلدان الممزقة» 
الصلة الكونفوشيوسية - انتهينا إليه من قبل عن غير المعلن في هذه المقالة 
ومقصدها ومغزاها ألا وهو تقرير هيمنة الغرب في صدام الحضارات ومن ثم 
مسؤولية هذه الهيمنة عن تفجير هذا الصدام من جانب الغير. ومن ثم تحذير 
الغرب وتنبيهه لضرورة اتخاذ الإجراءات المناسبة ضد الآخر. 

بعبارة أخرى فإن الذي يستوجب الاهتمام في فكر هانتجتون هو المقولات 
الصريحة والواضحة والحاسمة حول الصدام بين الإسلام والغرب صداماً 
حضارياً دينياً وحول التضامن بين شعوب الحضارة الواحدة في مواجهة 
الحضارات الأخرى وحول سياسات الغرب المرتقبة في مواجهة الحضارات 
الأخرى وخاصة الإسلامية. ولكن هنا يجب ملاحظة أمر هامء فإن هانتجتون لا 
يضع فقط الإسلام كعدو مرتقب للغرب ومن ثم ينبري البعض للدفاع عن 
الإسلام. ولكن يبرز أيضاً ما يجب أن نفطن إليه بقوة وهو كيف أن الغرب هو 
عدو الإسلام والمسلمين والحضارات الأخرى. حقيقة يسجل في مقالته الأولى 
- كما رأينا - وكذلك في مقالته الثانية أكثر من تحذير للغرب بأن الآخر يصحو 
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ولم يعد مفعولاً به. بل أضحى فواعل تعود إلى جذورها وترغب في تشكيل 
العالم بطرائق غير غربية؛ ومن ثم يحذر بأن هناك خطراً ثقافياً يجيء من 
الجنوب ويحل محل التهديد الأيديولوجي الذي جاء من الشرقء بعد أن انتهى 
الاستعمار الأوربي وحيث أن الهيمنة الأمريكية آخذة في الانحسار فيتبع ذلك 
تآكل الثقافة الغربية. حقيقة نستطيع تسجيل هذا كله ولكن ما نستطيع تسجيله 
بدرجة أكبر وأهم هو الإجراءات التى يوصي بها هانتنجتون لمواجهة هذا الآخر. 
وهنا مكمن التحدي الأساسي الذي تفصح عنه المقالة في أكثر من موضع منها 
وبأكثر من تعبير صريح وحتى تصل إلى صفحاتها الأخيرة فيتركز فيها جل 
التوصيات الموجهة للغرب لحماية نفسه. 

5- حوار التقافات على صعيد نتائج خبرة دراسة «البعد الثقاقي للشراكة 
المتوسطية الأوربية» 

انطلقت هذه الدراسة من تحديد خريطة مكونات البعد التقافي على ضوء 
الأسئلة التالية: 

ماهو البعد الثقافي المعني؟ هل مجمل النشاط الإنساني الإبداعي؟ هل 
انلق ب حياة؟ هل الإطار الكلي الذي يحيط بالسياسة والاقتصاد والذي يتصل 
بالتاريخ والتراث والدين والقيم؟ 

ماهي المستويات التي يتجه إليها العمل التقافي: الحكومات أم النخب المتقفة 
أم أجهزة الإعلام أم مؤسسات المجتمع المدني أم المواطن الفرد؟ وهل تقوم 
المنظمة فقط بهذا العمل أم تقوم بالتنسيق مع حكومات الدول الإسلامية ومع 
تنظيمات الجاليات المسلمة. 

ما الغاية النهائية من إدارة البعد الثقافي: المساعدة في إدارة الجاليات 
المسلمة لما تواجهه من تحديات؟ أم إدارة حوار ثقافى مع الآخر (تشارك فيه 
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الجاليات المسلمة أيضاً) وما إمكانياته وفعالياته وقيوده في ظل أوضاع الخلل 
الاقتصادي السياسي في موازين القوى بين طرفي العلاقة: المسلمون والغرب. 

وأخيراً ما العلاقة بين الثقافي وبين السياسي والاقتصادي في العلاقة بين 
الطرفين: بعبارة أخرى ما هي فرص التنمية التقافية الإسلامية الفاعلة أمام 
الجاليات المسلمة في الغربء. وماهي فرص الحوار الثقافي الحقيقي أو 
«التثاقف» مع الأمم الأخرى وماهي نتائجها المرجوة. 

وإذا كانت دراسة نماذج محددة ونتائجها الراهنة هي السبيل للإجابة على 
الأسئلة السابقة, وإذا كانت التقارير والمقالات والدراسات المتوافرة على شبكة 
المعلومات الحديثة تقدم جانبا من الصورة. فما لاشك فيه أن تقويم الواقع 
(مشاكله وإدارته) - على الساحة الأوربية - أو الأمريكية يخرج عن إمكانيات 
هذه الورقة إلا أنه يمكن الاجتزاء والانتقاء والإحالة إلى خبرة دراسة أحد نماذج 
التفاعلات الثقافية وهو نموزج البعد الثقافي للشراكة المتوسطية - الأوربية 
(11917-1956) والتي تقدمها دراستان تفصيليتان عن هذا النموذج وإطاره 
السياسي '. 

يحوى هذا النموذج الكتير من الدلالات بالنسبة لرؤية الطرف الأوربي 
(الرسمي وشبه الرسمي) لأبعاد وآفاق مايسمى حوار ثقافي أو حوار بين 
التقافات كشرط لدفع تعاون سياسي واقتصادي أو تعاون استراتيجي بين 
جانبي المتوسط يقع في صميمه أيضاً وضع الجاليات المسلمة في الغرب. على 
الباق أن الفهم المتبادل الناتج عن «تداخل التقافات» لابد وأن ينطلق من 
استبعاد الدين وتخطي التاريخ والتوفيق بين معطيات المصالح الراهنة. . 

وبدون الدخول في تفاصيل أبعاد الرؤيتين المتقابلتين يكفي هنا - ويفرض 
قبول إمكاتية حوار تقافي أن نطرح السؤالين التاليين: 
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هل ماهو قائم على الصعيد المؤسسي هو من قبيل الحوار؟ وهل هو سبيل 
لدفع التعاون السياسي الاقتصادي المتوسطي لصالح العرب في شمال 
المتوسط وجتوبه؟ 

وبصدد السؤال الأول أود أن أحيل إلى التقييم الذي قدمه السفير «هاني 
خلاف» لمسار ومتاهج معالجة مايسمى حوار الحضارات أو الثقافات. 
وتتلخص هذه الرؤية فيما يلي:” 

من ناحية: لايوجد تحت عنوان «حوار الحضارات أو الثقافات» الذي يعد 
بمثابة موضة فكرية؛ أبعد من الدعاية المسطحة فيما يشبه المونولوج. ولا 
ينبغي أن يقتصر الحوار الحقيقي على مجالس يؤمها رجال الدين المسيحي 
وعلماء الإسلام لاستعراض 5 التسامح في الديانتين, كما لا ينبغي أن 
يقتصر على مناظرات أكاديمية تكشف مدى سبق كل من التقافتين العربية - 
الإسلامية والغربية. 

ومن ناحية أخرى: ينبغي أن يتصدى الحوار لرصد تحليل نوعية الصور 
المرسومة عن الشعوب وحضاراتها في أذهان الآخرين وإمكانيات تطوير هذه 
الصور ثم طرح الصور البديلة. وحيث أن الحوار ليس حواراً سياسياً بين 
أطراف ذات مصالح متعارضة فهو يجب أن يشمل رؤية كل منا للآخر كما تبدو 
في الآداب والفنون والإعلام والدعاية ومقررات الدراسة. 

ومن ناحية ثالثة: لا ينيغي أن يستخدم الحوار كمدخل لإذابة الفوارق 
والخصوصيات الذاتية لأي من أطرافه, ولا لعولمة ثقافة ما أى تعديل الأنساق 
القيمية للآخرين بما يتفق ومعايير أنساق هذه الثقافة. لأن الهدف من الحوار 
ليس إدماج الثقاقات ولكن تعويد الشعوب والمؤسسات على احترام الاختلاف 
وكيفية التعايش رغم الاختلاف. 
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أما بصدد السؤال الثاني: قلابد وأن أطرح التصور الذاتي التالي:” 

وهو ينطلق من أن الخلل في ميزان القوى الاقتصادية والسياسية بين طرفين 
لا يسمح بإمكانية حوار تقافي بمعناه الحقيقي أي الحوار الذي يؤدي ليس إلى 
تحسين صورتها لدى الآخر فقط ولكن أن نصل إلى عرض صورة الآخر في 
ذهتنا. ومن ناحية أخرى: فإن الخبرة التاريخية تبين كيف أن الأداة الثقافية 3 
بأوسع معانيها - كان لها وزنها بين أدوات الغرب الأخرى في إدارة صراعه مع 
المسلمين في القرون الأخيرة:, أي منذ أن بدأ منحنى القوة الإسلامية في الهبوط 
فإن خبرة التاريخ الحديث تبين كيف استغلت القوى الغربية العامل الشقافى 
بأوسع معاتيه لتحقيق أهداف سياسية لم تكن تقدر الأدوات التقليدية عل 
تسقيفها بعفودها: 

بل كانت الأهداف التقافية لا تفترق -لدى الغرب - عن أهدافه السياسية تجاه 
العالم الإسلامي. فلم تكن السيطرة على الأرض والثروات هي الغاية فقط ولكن 
السيطرة أيضاً على النموذج التقافىي الفكري بل واستبداله. 

ولذا فإن الوضع الراهن -الذي يشهد - بمبادرة غربية أو بميادرة تغريبية 
قورة الحديت عن هوان ثقافات 'وعضارات وآديان - ليس إلآ حلقة من حلقات 
سابقة. وتشهد هذه الحلقة قمة الأزمة الفكرية في مجتمعاتنا نظراً لهذا الخضم 
الهائل من اختلالات ميزان القوى لغير صالحناء والذي يحيط بمضمون محدد 
ومعنى محدد للحوار الثقافي قفي ذهن المبادرين بالدعوة, وذلك في وقت 
يتعرض فيه البعد التقافى الحضاري العقدي لأمتنا لأخطر موجات التحدي 
والتي تستوجب بالضرورة الاستجاية المناسبة لتدعيم الثقافة الإسلامية 
للشعوب الإسلامية في كل مكان ليس في الدول الإسلامية فقط ولكن في 
الأوطان الجديدة التي هاجر إليها البعض. ولهذا لاترى الورقة انفصالاً بين 
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مستويات ثلاثة للعمل التقافي الإسلامي في داخل الدول الإسلامية ذاتها التي 
تجتاحها وتخترقها موجات العولمة التقافية, وبالنسبة للجاليات المسلمة في 
الغرب. ونحو المجتمعات والجماعات الغربية المختلفة. 

5- خلاصة القول: إن لم يكن حوار الحضارات بالمفهوم الغربي فماذا إذن؟ 

إذا كانت دلالات النموذجين السابقين تبين رؤية البحث ومتطلقه الرافض 
لشيوع الدعوة إلى «حوار الحضارات» نظراً لتراكم الأدلة على أن العكسر هو 
الصحيح فإن ذلك لا يعنى أن البحث بتبنى منطق «الصراع» بالمفهوم الغربي 
وهنا أود التوقف عند الملاحظات الثلاثة التالية: 

الملاحظة الأولى: إن التصور الإسلامي لا يكرس «الصراع» كقانون تاريخي 
عطلق كنا تقدمه المدرشة الراقفية بروافدهًا النقظفة متها فكن هاتتجتوق 
(الذي لم ينقض استمرار دور الدول / الأمم). ولكن الصراع في التصور 
الإسلامي بمعنى التدافع ليس إلا سنة واحدة من سنن الاجتماع البشري إلى 
جانب ستن اللّه الأخرى. كما أن له منطقه المختلف عن مفاهيم الصراع الأخرى 
ولذا فإن الجهاد في معناه الواسع ليس صراعاً مع الآخر للقضاء عليه ولكن أداة 
الدعوة ونشرها نحو هذا الآخرء ومن ثم فهو أحد أدواته حيث أداة التعاون 
السلمي تظهر إلى جانبه ولكل من الأداتين ضوابطهما وشروطهما وليست 
أحدهما بديلة مطلقة للأخرى. ولذا فإن القول إن أصل العلاقة بين المسلمين 
وغيرهم في التصور الإسلامي هو الحرب أو الاسلام ليس قولاً منضبطاً. ولكن 
القول الأفضل هو متى تكون الحرب ومتى يكون السلام؟ هكذا يجب أن نقراً 
المدارس والاتجاهات الفقهية المختلفة حول هذا الموضوع بحتاً عن إجابة هذا 
السؤال الأخير وهو السؤال الذي يحتل في التصور الإسلامي مكانة السؤال في 
المنظور الغربي حول الصراع كمحرك بين من وعلى ماذا؟ 
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ومن ناحية أخرى فإن هذا الصراع - في صورته العسكرية أو السلمية - 
ليس لتأكيد هيمنة قوم على قوم أو ثقافة على ثقافة. ولكن لتحقيق أهداف الدعوة 
والرسالة باعتبارها رسالة للعالمين ليس بالإكراه والقسر والإجبار للشعوب 
والأمم؛ وعلى العكس فإن منطق صدام الحضارات في فكر هانتنجتون يعكس 
كل متطق التناقض بين عالمية الإسلام وبين هيمنة الحضارة الغربية (أو عولمة 
النموذج الحضاري الغربي) حيث أنه أي فكر هانتنجتون يعكس تكريساً لهذه 
الهيمنة وكيفية استمرار قوتها بأساليب إكراهية قسرية إجبارية أفاض في 
تحديدها في نهاية مقالته. 

الملاحظة الثانية: لماذا لا نقول إذن أن مفهومنا - من الدائرة الإسلامية عن 
نمط العلاقة بين الحضارات هو «تعارف الحضارات» وأنا هنا أستخدم ذلك 
المصطلح الذي قدمه بعض الأساتذة المفكرين مثل أ. زكى الميلاد.. وكذلك 
بعض الأسناتدة الأكاديمدين مكل د. سيف الدين عبد الفتاح ". 

وإذا كان لابد وأن نسجل أن المقهوح الإسلامي عن حوار الحضارات' ينبني 
على رؤية الأصول (قرآناً وسنة) ويعكس الأسس المعرفية للرؤية الإسلامية, 
ومن ثم يختلف في جوهره عن المفهوم الغربي عن الحوار - الثقافي أو 
الحضاري. كما لابد وأنه يختلف في غاياته ودوافعه - إلا أن استخدام هذا 
المصطلح «الحوار» من داخل الدائرة الإسلامية وفي ظلال العولمة إنما يضعنا 
في نطاق الدائرة الاعتذارية الدفاعية عن الإسلام والمسلمينء في حين أن مفهوم 
التعارف. في إطار عالمية الإسلام وطبيعة حضارته والسنن التي تحكم العلاقة 
بِيْنْها وبين غيرهاامن الحشارات سواء فى سرجلة كبهود فده المظارة 
الإسلامية أو أقولها وضعفهاء لأنها السنن التي لا تقوم على إبراز أثر العوامل 
المادية فقط ولكن العوامل غير المادية من قيم وأخلاق. 


8 - رسالة التقريب - العدد ؟7 نادية محمود مصطفى 


ومن ثم فإن استخدام «تعارف الحضارات» وليس حوارها أو صراعها يمتل 
استجابة «إيجابية» وليس مجرد رد فعل لما أشارته أطروحات «صراع 
الحضارات». تلك الأطروحات التي جاءت من خارج الدائرة الإسلامية تعبيراً 
عن الاهتمامات الفكرية والعملية في الغرب (كما سبق التوضيح في نموذجي 
القراءة والخبرة) في حين أن الرؤية الإسلامية - على مستوى المعرفة والفكر - 
أسيق إلى تقديم طرح آخرء كما أن الواقع الإسلامي في ظل موقعه من توازنات 
القوى العالمية. لابد وأن تطرح السؤال التالي: هل يمكن للغرب أن يدخل في 
حوار حضاري مع حضارات غير متكافئة معه من الناحية المادية وهو 
المحكوم دائما باعتبارات توازن القوى المادية؟ حتى أن «هانتجنتون» حين 
يذكر الحضارات والأديان فلم يقدمها إلا في إطار الصراع والذي يعكس كل 
دلالات هيمنة الغرب المادية - كما سبق التوضيح في نتائج نموذج قراءتنا 
لفكره - كذلك وإذا كانت اوربا - في توجهها المتوسطى - قد طرحت الدعوة 
لحوار تقانات. الا أده ليس هناك من الادلة في واقع السياسات الأوربية والغربية 
الرسسيه نح ندة عافة عن أن حوار الثقافات عو الاينامن في تشكليل رزية هذا 


الجر . م أله ,ب للعالم. ولا دل على ذلك من مضمون ومحنوى «الحوار» حول 


قضاءا المراذ : الطثل والاسرة والديثة والأفليات وذلك في المحافل الدولية 
الرسمية المع .ذ..: قواعد إدارة هده المجالات عى عصر العولمة. 
الملاحظة التالكة: مدال دالاليات المقترحة والمضامين المطلوت ترافرها 
عند المشاركة في دوائر مأ يسمى الآن «حوار المقارات: وفيما يلى نقدم 
بعض المفترحات يا" تجاهات الكبرى التي تم تقديمها في ملتقيين من ملتقيات 
منظمتين من أهم المنظمات الرسمية التي ت تهتم بالعلاقة مع الآخر. ومن ثم يقع 
الآن موضوع حوار الحضارات والتقافات في صميم اهتماماتها المتنوعة وهما 
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النجلس الأعلى للشؤون الإستلامية فى مص والمتطبة الأسلامية التربية 
والعلوم والتقافة (الإيسيدّو) إحدى هيئات منظمة المؤتمر الإسلامي". 
وتتلخص المقترحات ٠«الاتجاهات‏ الكبرى فى المجموعات التالية: 


١-حول‏ الآليات والقدرات: 

عات المامة للآدواز المتكاملة والمتتاسقة + ولي المتوازية بين أدوان 
الأجهزة الرسمية الجماعدة أو القومية. وبين المنظمات والهيئات الإسلامية غير 
الرسمية. وبين مفكري و علماء الأمة. بعبارة أخرى هناك ضرورة للتنسيق 
والتكامل بين العلاقات الر سمية: والعلاقات عير القومية الجماعية والجهود 
الفردية أو الجماعية للفكر ة في المجال الثقافي. 

فعلى سبيل المثال: تنسجيع إقامة الاتحادات بين المراكز والجمعيات 
الإسلامية في دول أورباء وتنسيق الاتصال بينها وبين الحكومات والأجهزة 
الرسمية وغير الرسمية ':سلامية التي يمكن أن تمدها بالدعم. إيجاد آليات 
لدعم أنشطة اتحادات ١‏ جاليات المسلمة ومسائدة مطالبها الثقافية فى 
مجتمعاتها الجديدة 

التواجد في الملتقيات العالمية أو الإقليمية أو عبر الإقليمية الرسمية وغير 
الرسمية التى تهتم بوضيع المواتيق العالمية الراهنة أو الإقليمية الخاصة بقضايا 
هامة مثل حقوق الإنسان والمرأة. والأقليات. وقوانين تنظيم الهجرة في أوربا 
رجمعيها تمس مباشرة اوضاع الجاليات المسلمة في الغرب أو صورة الغرب 
عن الإسلام أو الأوضاع في الدول الإسلامية ذاتها. 

الانتياد إلى قنوات وآليات - غير رسمية - قد تمارس تأثيرات سياسية هامة 
من خلال آليات تقافية شديدة الخطورة: مثلا المعرض الدولي للتقافات في 


- رسالة التقريب - العدد ؟75* تادية محمود مصطقى 


ديزنى لاند خلال صيف 49 وكيف ثارت قضية القدس فى الجناح الإسرائيلى 
وكيف كان فعل الجماعات العربية والإسلامية الأمريكية المضاد وكيف كان 
خذلان «الرسمى» لهذه الجماعات الرسمية. 

مراقبة وملاحظة وتقييم موجات الأزمات الثقافية الإسلامية التي تندلع في 
الدول الإسلامية التي يصبح لها ردود فعل كبيرة في الغرب بل والتي يوظفها 
الغرب ضد الإسلام والمسلمين ويكون لها ردود فعل بالنسبة لمسلمي الغرب 
مثلاً: عقب أزمة سلمان رشدي الشهيرة والتي تلتها أزمة (تسليمة نسرين) 
ثارت خلال العام الماضى والحالي ثلاث أزمات فى لبنان (أتشودة مارسيل 
خليفة). وفي الكويت (سجن د. البغدادي الأستاذ الجامعي بعد حملة عليه بسيب 
أحد مؤّلفاته) وفي مصر (نشر كتاب وليمة أعشاب البحر). 

الاهتمام بمظاهر التعصب وانتهاكات حقوق الإنسان لأفراد أو مجموعات 
من الجاليات المسلمة فى الغرب وخاصة المتصلة بالحقوق الدينية والثقافية 
(مثلاً أزمة الحجاب فى فرنسا مند عدة أعوام. وغيرها مما يمكن رصده تراكميا. 

الاعتراض على عملية التدمير المنظمة لمعالم الوجود الحضاري الإسلامي 
في البلقان (في البوسنة ثم في كوسوقا). 

-5-١‏ توسيع دائرة ونطاق الثقافى موضع الاهتمام. فلا يقتصر على 
الأنشطة ذات الطبيعة الثقافية البحتة ولكن يجب فتح قنوات - التأثير والتأثر - 
مع - أجهزة ذات أنشطة أخرى سياسية أو اقتصادية تستدعي بالضرورة البعد 
التقافي والتى نحن فى أمس الحاجة لتقديم رؤية إسلامية اجتهادية معاصرة 
حولها. فأجهزة التعليم والتربية. ومراكز البحوث ووساتئل الإعلام ليست 
القنوات الوحيدة للعمل التقافي في رمن تقاطع فيه التقافي مع السياسي 
والاقتصادي من الداخل والخارج فعلى سبيل المثال: 
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تنظيمات حقوق الإنسان, والمرأة. يجب أن تصبح طرفا مستهدقاً. بعبارة 
أخرى يجب عدم الاقتصار على قنوات الحركة المباشرة للفعل الكقافي في 
الغرب: 

8-١‏ تعد المنظمة الجهاز الرسمي الجماعي للعمل التقافي الإسلامي وهناك 
فرص وإمكانيات من فتح القنوات مع المنظمات المناظرة أو الشبيهة على 
أصعدة تجارب الاتدماج أو التضامن الغربية؛ مثل الاتحاد الأوربي. مجلس 
أورباء فإن بعضا من أنشطة هذه المنظمات تمس أوضاع الجاليات المسلمة في 
أوربا وأوضاع الدول الإسلامية, وعلى نحو لم يعد فيه الفصل قائما بين الثقافي 
وبين السياسي الاقتصادي. ويعد البعد التقافي الاجتماعي في الشراكة الأوربية 
المتوسطية كأحد أبعاد ثلاثة لهذا المشروع الاستراتيجي دلالة واضحة على 
ذلك. 

-4-١‏ أهمية التنسيق مع أجهزة إسلامية نوعية رسمية أو غير رسمية: مثل 
رابطة العالم الإسلاميء رابطة الجامعات الإسلامية وخاصة حول الأنشطة 
المتقاطعة مع اهتمامات الإيسيسكو. 

0-١‏ ومع الأخذ في الاعتبار الجدل الدائر حول الآثار المختلفة لشبكة 
المعلومات العالمية (انترنت) وخاصة في المجال الثقافي بعناصره المختلفة, 
ومع الأخذ في الاعتبار محدودية حجم مساهمة المسلمين في هذه الشبكة, 
فإنه لايمكن إنكار أن العملة ليس لها الآ وجه سلبئٌ واحدٌ ولكن هناك وجه آخر 
يحمل فرصاً وإمكانيات. ومن ثم لابد وأن تنشط الإيسيسكو لدعم موقعها على 
الإنترنت وجعله سبيلاً من أهم سبل التواصل الثقافي المعاصر بين أبناء الأمة. 
وممالاشك فيه أن تواصل الجاليات المسلمة في الغرب مع الأوطان الأم وغيرها 
من الأوطان الإسلامية عبر هذه الشبكات من أهم سبل هذا التواصل. ولذا يحتاج 
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هذا الشييل دعن خاضياً وتقطيطا علميا مق الاعتتنك صنقة بشتاهية يميق 
الشباب وتصميم قنوات للتواصل فيما بينهم حول ذكرة الأمة والتضامن 
الإسلامي. وتشجيع خلق رأي عام إسلامي حول قضايا الأمة. وتفعيل سبل 
التضامن الفعلي في أنشطة متنوعة فكرية وثقافية» وتوفير قواعد المعلومات 
عن مجالات مختلفة فى نطاق الاهتمام المتبادل بين ال.سلمين مثل المؤتمرات 
والندوات والإصدارات االجديدة. والأحداث الثقافية الهامة. 

إن الإنترنت يمكنه -إذا أأحسين التخطيط لتوظيفه - أن يساعد في التغلب على 
«التجزئة» وعواقب الحدود القومية» وأن يمثل موقع الايسيسكو عليه ساحة 
أساسية لتقديم كثير من الخدمات التي لا غنى عنها لتنديذ أهداف الاستراتيجية 
الثقافية الإسلامية برافديها الخاص بالتعاون الثقافي بين الدول الإسلامية, 
والخاص بالعمل الثقافي الإسلامي في الغرب. وهي الاهداف التي يعوق دون 
فعالية تحقيقها مبدأ السيادة القومية وعدم التدخل في الشؤون الداخلية للدول 
الأعضاء وغير الأعضاء. 


؟- حول اتجاهات المضمون وقضاياه 

1-7- التأكيد على أن الجاليات المسلمة فى الغرب جزء من الأمة الإسلامية. 

وهناك حاجة لتأصيل واضح وتجديدي لهذا الوضمم: لايغفل بالطبع حقيقة 
وجود هذا الجزء من الأمة بين شعوب غير مسلمة غربيا: ولكن يحرص في نفس 
الوقت على تأكيد الروابط بين هذا الجزء من الأمة والأ.جزاء الأخرى, التى تأخذ 
الآن شكل الدول الإسلامية (أى شكل جاليات أو أقليات مسلمة في أرجاء أخرى 
من العالم). وهذه الروابط تبادلية وذات اتجاهين وليس اتجاه واحد: فإذا كانت 
الجاليات المسلمة فى الغرب تتطلب أتماطاً متنوعة من النصرة فإتها بدورها 
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تمتل قاعدة أساسية وركناً أساسياً في الغرب يمكن أن يساهم في تحقيق بعض 
أهداف العمل التقافي الإسلامي في الغرب في مواجهة الغرب. 

وإذا ما استطاعت هذه الجاليات النجاح في إدارة أنماط التحديات المختلفة 
التي تواجهها (والتي سبق تحديدها في المستوى الشاني من الورقة). فإنها 
ستصيح رصيداً فاعلاً للإسلام في الغرب. ولقضايا الأمة بصفة عامة ومن تم 
فهناك حاجة للاهتمام بهذا المجال التأصيلي الفقهي الفكري الذي لابد وأن 
ينطلق من دعائم الرؤية 'لإسلامية. عن العلاقة بين الإسلام. والوطن. والقومية, 
وعن وضع المسلم في ديار غير إسلامية وهو التأصيل الذي يقع في قلبه أو 
ينبني عليه «فقه الأقليات المسلمة المعاصرة». 

ولعل من أهم الأمور المتصلة بما سبق طرحه - والتي يجدر التنبيه إليها هو 
ضرورة التصدي لشيوع مصطلح «الدياسبورا» الإسلامية في وثائق غربية 
وفي أدبيات غربية كناية عن الجاليات المسلمة في العالم والتي جرت الأدبيات 
العربية على وصفها بالأقليات المسلمة. 

؟-7- عدم اقتصار منظومة العمل التقافي على المجالات القائمة فقط: تعليم 
اللغة العربية؛ الدين الإسلامى المعمار الإسلامىء الفنون الإسلامية. ولكن يجب 
أن تمتد أيضاً إلى مجالات وقضايا ذات أبعاد ثقافية واضحة: حقوق الإنسان» 
حقوق الأقليات واللاجئين» حقوق المرأة, الحوار التقافي والحضاري. الحوار 
الإسلامي المسيحيء التسامح والتعددية: قضايا الفكر والإبداع بين فكرة 
الحرية وبين الضوابط.. وغيرها. 

8-7 إذا كانت الرؤية الإسلامية لا تنطلق من لغة «صراع» ولكن من لغة 
«تعارف». ولا تسعى نحو «تنميط» ولكن تقوم على سنة التنوع. وإذا كانت 
الرسالة الإسلامية دعوة للعالمين: لا إكراه ولا إجبار فيها إلا أنها أيضاً ليست 
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اعتذارية؛ تبريرية: دفاعية. 

ومن تم فإذا كان التحليل السابق في أجزاء الورقة يثير علامات الاستفهام 
حول مغزى الدعوات من أجل الحوار التقاقي - الحضاريء حوار الأديان كصيغ 
«للتعاون الثقافي مع الغرب»» فهو أيضاً لايتبنى أسائيد الأطروحات السائدة عن 
«الصراع التقافى؛ الحضاري. صراع الأديان». والتي تنعكس على علاقات الدول 
الإسلامية بالغرب بقدر ما تنعكس على علاقة الجاليات المسلمة مع أوطانها 
الجديدة. إن التحليل في هذه الورقة إنما يسعى للتأكيد على بعض الأمور وهي: 

من ناحية: تعزيز التعاون حول «حوار تقافي» بشروط ومضامين تجعله 
سبيلاً للتعارف الحضاري الحقيقي, ومن ثم تنأى به أن يكون سبيلاً لتتمكين 
ثقافي لطرف على طرف آخر أو أن يكون قناة للاعتذار والدفاع والتبرير فسي 
00 الجر «الاتهامات» المتعددة للإسلام والمسلمين سواء في أوربا ذاتها أو 
خارجها. 

من ناحية أخرى: يقدم رموز الفكر الإسلامي المعاصر أطروحات متكاملة 
حول «البعد التقافي» فمن المقاربة بين القيم الإسلامية والقيم الغربية* إلى 
تقديم الرؤية عن الدلالات التقافية المعاصرة في إطارها السياسي الراهن “إلى 
تحليل العلاقة بين العولمة والهوية ودور الأديانء إلى البحث في الأبعاد الثقافية 
السلوكية للمسلمين «الأقليات» في ظل ضغوطات العولمة ومابعد الحداتكة ,١١‏ 
إلى الحديث عن حقوق الإنسان في الإسلام كضرورات وليس مجرد حقوق" 2,١‏ 
إلى التمييز بين العالمية والعولمة ومن ثم العلاقة بين الإسلام والعولمة. 

هذه ليست إلا نماذج على سبيل المتال وليس الحصر وهي تعنيء في نظري, 
نماذج على «المبادرة» الثقافية وليس «الاعتذار» التقاقي, نماذج تدقع للتقدم نحو 
صياغة رؤية إسلامية وتشارك في هذه الصياغة. 
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فإذا كان الجميع يتفقون على أن هناك أزمة عالمية ذات بعد قيمى - ثقافى 
واضح الدلالة يستوجب مراجعة المنظورات: فإن الإسلام قادر ع أن نفدم 
رؤية تساهم في تقنين الرؤية الجاري صياغتها للعالم وخاصة حول أوضاع 
الأقليات. ومنها المسلمة فى العالم. 

بعبارة أخيرة نحن في حاجة لخطاب غير اعتذاري؛ غير دفاعي» نحن في 
حاجة لخطاب ينطلق من الذات الإسلامية وخصائصها «ونميادرة) تجاه الآخر 
وذلك حتى يتحقق التوازن في الرؤية الذي هو أساس الفاعلية. 

وإذا كانت اليونسكو أعدّت لأن يكون عام ٠٠٠١‏ عام «ثقافة السلام» فلايد 
.وأن يكون الطرح الإسلامي «لمفهوم» السلام حاضراً وفاعلاً ومؤثراً. وإذا كانت 
مفاهيم «تقافة التسامح», ثقافة قبيول الآخر «يتم تداولها في محافل «الحوارات 
الثقافية» فإن الطرح الإسلامي لها يجب أن يكون حاضراً وفاعلاً ومؤثراًء وإذا 
كانت ندوات وحوارات «الإسلام والغرب» تتعدد فى تلاق وتقاطع حول أمور 
منهاجية ومضمونية شتى فيجب أن تكون الرؤية الإسلامية حاضرة وفاعلة 
ومؤثرة وإذاء وإذا.. الخ. 

إذن المطلوب «المبادرة التقافية» عند تخطيط رؤية استراتيجية للعمل 
التقافي الإسلامي في الغرب وذلك انطلاقاً من رؤية كلية عن وضع البعد الثقافي 
(بين أبعاد أخرى) في هجوم الآخر تجاهنا وعن وضع البعد الثقافي الإسلامي 
في مشروع النهوض الحضاري الإسلامي. فهذا البعد الثقاقي الإسلامي - الذي 
تضعه وثائق الإيسيسكو في قلب هذا المشروع الحضاري - ليس منقطع الصلة 
بالأبعاد الأخرى: السياسية؛ الاقتصادية: العسكرية. وكذلك فإن مشاكل الدول 
الإسلامية التقافية لا تنقطع أو تنفصل عن إمكانيات أو قيود العمل.الثقافي 
الإسلامي لنصرة الجاليات المسلمة في الغرب أو عن العلاقة التقافية مع الغرب. 


بعبارة أخرى: فإن الرؤية الاستراتيجية المطلوبة يجب أن تنطلق من عدة 
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أسس وتنبني على بعض الأسس الأخرى. فليس هناك حوار ثقافي حقيقي بين 
غير متكافئين مادياء كما أن الحوار في ذاته ليس السبيل بمفرده لحل مشاكلتا 
مع الآخر أوالدية: 

ومع ذلك. فاتطلاقاً من وسطية الإسلام وانطلاقاً من رؤيته عن التعارف 
الحضاري فإن هذا التعارف الحضاري يمثل السبيل للتجديد الحضاري لدينا 
من ناحية ولمشاركة الفكر الإسلامي في عملية التجديد الحضاري العالمية من 
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البحوث والدراسات السياسية. كلية الاقتصاد. جامعة القاهرة /1951. 

د. نادية محمود مصطفى: البعد الثقافي للشراكة الأوربية المتوسيطة (في) د. سمعان 
بطرس فرج الله (محرر) أعمال ندوة مستقبل الترتيبات الإقليمية في منطقة الشرق الأوسط 
وتأثيراتها على الوطن العربى, معهد البحوث والدراسات العربية: القاهرة .١55/‏ 
”- هانى خلاف: حوار الحضارات بين أوربا والعالم العربي.. رؤية في مناهج االمعالجة 
الأهرام .1951//4/9١‏ 1 
*- ينبي هذا التصور على نتائج بعض أجزاء مشروع العلاقات الدولية في الإسلام: انظر: 
د. نادية محمود مصطفى: مدخل منهاجي لدراسة التطور في وضع ودور العالم الإسلامي 
في النظام الدولي. مرجع سابق. 

4- انظر محاولة بناء هذا المفهوم في: زكى الميلاد: تعارف الحضارات, الكلمة, العدد (13) 
السنة الرايعة. صيف /414/19519١ه‏ - ص 730-19 

ه- د. سيف الدين عبد الفتاح: حول تعارف الحضاراتء ورقة مقدمة إلى ندوة «الإسلام 
والعولمة». كلية دان العلوم: جامعة القاهرة مايو 0٠٠‏ 

- كذلك انظر التناول المعرفى والمنهجى لمقهومى الحضارة والسنن؛ ياعتيارهما من 
عناصر المدخل القيمي لدراسة العلاقات الدولية في الإسلام وذلك في العمل التجديدي 


حوار الحضارات - على ضوء العلاقات الدولية الراهنة ا 


التالى. 

- د. سيف الدين عبد الفتاح: مدخل القيم مدخل منهاجي لدراسة العلاقات الدولية فى 
الإسلام (في) د. نادية محمود مصطفى (إشراف) مشروع العلاقات الدولية قي الإسلام. 
مرجع سابق. الجزء الثاني. 
1- انظر مثلا: محمد خاتمي: مرجع سابق. 

- عبد العزيز التويجري: مرجع سابق. 

- فهمي هويدي: المسلمون وسيناريو الصراع بين الحضارات. المسلم المعاصر. 
السنة .١7‏ العددان /15371532-53اه/ 1951ام. 

د. محمد عمارة: حضارة أم حضارات. المسلم المعاصر. السدنة 19. العددان 9/9 5/. 

- أبحاث مؤتمر «المسلمون وحوار الحضارات قى العالم المعاصر» الدورة العاشرة 
للمجمع النلكى يحوت الحضانة الاسلامية: مؤسسة: آل البيت: عمان: الأردن ن يولية 
١ "52‏ 

نوين عَيق الغؤيق+ أبجذية اللحوان دَيِْنْ العضبازات» المَملم المعاضسن: السنحة 33 
العددان 7 - 5لا. 
- حول الفارق بين نموذجي العالمية والعولمة ومن ثم مدلولاته بالنسبة للاختلاف بين 
الحوار والتعارف في ظل موازين القوى الحالية انظر: 

- ن-سئيف.الدين عبد الفتاع: (في) د. عبد الوهاب المسيري (محرر) إشكالية التحيز. 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي. الجزء الثاني. 
- نبيل شبيب: الشبكة العالمية ومستقبل المسلمين (في) آمتي في العالم .)١1199(‏ مرجع 
سايق ص 6غ/اا - 371٠٠.‏ 
-.1907 ,670.5 .ملا ععتلاللم مبرلععن"] .سن ساود من اللا لمه معسلنا علحصدادا: أسمتجمكلة تللم 
-٠١‏ طارق البشري: الإسلام والعصر: ملامح فكرية ومنهجية (في) طارق البشري: في 
المسالة الإسلامية المعاصرة. الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ 
المعاصرء دار الشروق 49357اص 11-87 

- طارق البشري. مفهوم المعاصرة بين العالمين الغربي والإسلامي في طارق البشري 
فى المسالة الإسلامية المعاصرة,؛ ماهية المعاصرة. دار الشروق. 19957. ص 10-5/8. 
3< جربل اانه ,لإاتموعلسدماهت! لهه ومتاممتلدطاتت) ,حمماك] تصخصصند] بيمتاكمل لعططة عمطعاام 
004 تالجم ]1 
7- د. محمد عمارة: حقوق الإنسان في الإسلام ضرورات لا حقوق. دار الشروق: 1545. 


الفكر الإسلامي في العصر الوسيط 
من الغزالي إلى ابن تيمية (١‏ /؟) 


الاستاذ الشيخ زكي الميلاد * 
«مدخص)» 

العصور الوسطى تسمية أوربية تعبّر عن فترة ركود وظلام توسطت بين 
الحضارة الرومانية القديمة والنهضة الصناعية الحديثة. وهذه العصور المظلمة 
في أوربا كانت عصور الازدهار والتمدن في العالم الاسلامي. لكننا نستطيع أن 
نطلق اسم العصر الوسيط على العصر الذي تغيرت فيه اتجاهات العلوم والمعارف 
الاسلامية» وتحددت لها صياغات مختلفة عما كانت عليه قبل ذلك. وتكونت 
فيه مرجعيات فكرية تميزت بقدرتها على التأثير لقرون متمادية حتى عصرنا 
الراهن» ولابدٌ من دراسة الفكر الاسلامي في هذا العصر الوسيط لمعرفة عناصره 
المؤثرة وأسياب حضوره المتواصل. والغزالي وابن تيمية هما من أكثر المفكرين 
تأثيراً وحضورا في منظومات الفكر السني خلال العصر الوسيط وحتى العصور 
اللاحقة. 


*- رئيس تحرير مجلة الكلمة - المملكة العربية السعودية 
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من جهة الأرضيات وطبيعة الظروف والعوامل التاريخية والسياسية: التي 
ساهمت في إظهار الفروقات بين «الغزالي» و«ابن تيمية». بالشكل الذي يفتح 
إمكانية المقارنة والمقارية» المتعارضة والمتباينة بينهماء وبما يضع الخطاب 
الفكري لابن تيمية مقابلاً ومجادلاً لخطاب «الغزالي» الفكري فيتحدد بالامور 
التالية: 

أولاً: عاصر «الغزالي» الحروب الصليبية سنة ١46ه/‏ 50١٠م‏ وعاصر «ابن 
تيمية» الغزو المغولي سنة 107ه / 70١م.‏ واختلفت المواقف بينهما بصورة 
شديدة التعارض. فالغزالي كان في عزلته الاختيارية بنهج االتتصوف الذي 
سلكه؛ ولم يسجل له التاريخ موققاً عملياً من تلك الحروب التي وضعت العالم 
الإسلامي أمام تحدٍ خطيرء فلم يتخل عن عزلته أو يصدر فتوى بالجهاد في 
مقاومة العدو الأجنبي. وقد ظلت هذه القضية يتساءل حولها الدارسون ومنهم 
المعاصرون أيضاًء وهناك من انتقد «الغزالي» على موقفه. وهناك من حاول 
التبرير له كالباحث الإيراني «عبد الحسين زرين كوب» حيث يقول «لماذا يلام 
الغزالي الذي لم يترك العزلة في فتنة شروع الحروب الصليبية؟ فقد كانت كل 
حياته تلك السنوات جهاداً مع النفس. قلا يمكن تسيان جهاده مع نفسه يجهاد 
الغير فيسقط في العلائق التي خسر منها»' أما الدكتور «البوطي» فيعتبر هذا 
الأمر من الأوهام التي ألصقت بالغزالي ظلماً. فبعد أن يصور تلك الحروب على 
أنها داخلة في دائرة الفروض الكفائية» يرى في «حراسة العقائد الإسلامية 
والتبصير بأحكام الشريعة الإسلامية» وحمايتها من العبث والدخيل. أيضاً من 
الفروض الكفائية التي لا يجوز إهمال القدر الأساسي منها. ولا يجوز إبطال 
فرض كقائي بمثله. قكيف عندما يكون الحارس لعقائد الإسلام ومبأدئه. مو 
حجة الإسلام الغزالي» " في المقابل سجل التاريخ لابن تيمية, مشاركة فاعلة في 
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مواجهة عودة التتر إلى بلاد الشام سنة ٠٠/اهء‏ وأعلن الجهاد وحرض على 
المقاومة وبث الحماس في نقوس الناس وخاطب الحكام وأمراء الجيوش 
بضرورة التصدي والدقاع عن بلاد الإسلام. 

كانياً: عاصر الغزالي دولة السلاجقة في العصر العباسيء وارتبط بعلاقات 
وطيدة مع حكام عصره في خراسان وبغداد. وكان مقرباً منهم. خصوصاً بعد 
اختياره لمركز الأستاذية فى مدرسة النظامية ببغداد. وكسب حمايتهم, 
واستفادوا منه في كسب شرعية مقاومة المعارضين لهم. وبالذات من كتابه 
«فضائح الباطنية» الذي وظف كوثيقة اتهام لغرض ممارسة القمع والبطش 
بالمعارضين من الجماعات الاسماعيلية الذين قويت شوكتهم آنذاك. وقد ظل 
«الغزالي» لآخر حياته مقرباً ومطيعاً للسلاطين؛ وبعبارة الدكتور «فهمي 
جدعان» «ربط نفسه يسلطان عصره ملتزماً بأن يدافع عما يطلب إليه الدفاع 
عنه. ومتصدياً لما يأمره بالتصدي له»" في حين عاصر «ابن تيمية» دولة 
المماليك (/77-5754كه / 0٠1677-17576م).‏ التي شهدت صراعات سياسية متتالية 
بين الحكامء ونزاعات وخلافات أترت على عدم استقرار الحياة العامة في مصر 
وبلاد الشام واضطراب الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية؛ نتيجة عزلة حكام 
المماليك عن الناسء. وبسبب غربتهم وعقدتهم كمملوكين: وعدم انتمائهم 
الواضح إلى الأمّة. وارتباطهم الوثيق بالدين. وقد وجد بعض المؤرخين في هذا 
العهد ما يستوقف الاهتمام. حيث وصفه الياحث الانجليزي «دافيد أيالون» في 
كتابه «ظاهرة المماليك في الشرق الإسلامي» بأته نظام فريد من توعه. ولا نقع 
على مايشبه في الحضارات القديمة. وبعكس «الغزالي» لم يشتهر عن «ابن 
تيمية» ارتباطه بالسلاطين أو تقربه لهم. بل كان مصادماً لسياساتهم الفكرية 
والدينية. ومتعارضاً مع العلماء والققهاء المقربين منهم. وتعرض بسبب ذلك 
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للسجن والاعتقال والاضطهاد. ووصقت حياته بالمحنة. 

ثالثاً: لقد ظل «الغزالي» متوافقاً ومندمجاً مع النظام الفكري والديتي السائد 
في عصره. بل كان جزءاً أساسياً من ذلك التظام الفكري, مكوّناًله ومدافعاً عنه. 
ومعبراً عن ايديولوجية السلطان. ومضفياً الشرعية عليها. بخلاف «ابن تيمية» 
الذي دخل في صراعات ومواجهات مع العلماء والفقهاء والمتصوفة في عصره. 
وتعرض للتحقيق والتفتيش والامتحان في عقيدته وأقكاره, واتهم بالخروج عن 
الاجماع ومخالقة السياسات الدينية السائدة فى عصره. فمن قضية الرسالة 
الحموية سنة /19هء التي أجاب فيها عر سؤال حول ضفات الله تعالى: يما 
يخالف أهل الكلام فى عصره فأتار حفيظتهم وتألبوا عليه. إلى تعرضه لامتحان 
في معتقده سنة 6ه بمرسوم من السلطان يدعوه لحضور جلسة مع القضاة 
والفقهاء للتباحث والتحقيق في صحة وسلامة عقيدته. وعقد له أكثر من مجلس. 
وَطْلبوا حضوره إلى مصرفي قضنية أخرئ هين إذعنى عليه القاضي «ابن 
مخلوف» المالكي في أنه يثبت الصفات الخبرية بما يقتضي التجسيم: وانتهى به 
الأمر إلى السجنء وتكررت معه هذه المشكلة سنة 17٠/اه‏ وهكذا في سنة لاه 
حينما خرج عن إجماع المذاهب الأربعة في قضية الطلاق بالتلاث. والطلاق 
البدعي الذي يقع في حالة الحيضء والطلاق المعلق بشرط غير معتبرء وتعرض 
شنب لمسبكة 'برأية فى هذه القضية إلى محاكمة العلماء والفقهاء والقضاة 
وانتهت به إلى السجن. وقد ظل على هذه الحال فى مخالفته للسياسات الفكرية 
والدينية إلى أن توفى فى سجن القلعة بدمشق سنة /الالاه لاشك أن هذه 
الوضعيات والسياقات واختلاف البيئات أترت بصورة كبيرة في تكوينات 
الفكر والمعرقة ومتاهج البحث والنظر بين «الغزالي» و«ابن تيمية» وأظهرت 
الفروقات بينهماء وتأثيراتهما على حركة واتجاهات المعارف والأفكار 
الإسلامية. 
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ما بعد ابن تيمية 

انقسمت دراسات المعاصرين عن «ابن تيمية» إلى اتجاهين منفصلين: 

الاتجاه الأول: الذي نظر إلى «ابن تيمية» في فكره الديني والعقائدي, إما من 
جنية الأاكشابن والازخياط مذلك الفكن وصاضية أ من حيئهة الششائفة 
والاعتراض. 

الاتجاه الثاني: الذي نظر إلى «ابن تيمية» في كز البلني والعقلي بعيداً عن 
مسألة الارتباط أو المخالفة. 

الاتجاه الأول تكرس نتيجة أن الصياغة الحديثة لفكر «ابن تيمية» تحددت مع 
دعوة الشيخ «محمد بن عبد الوهاب» (6١7-11١1اه‏ / 17437-11/07م). التي 
ظهرت في نجد وسط الجزيرة العربية. وحسب «ألبرت حوراني» فان تأثير «ابن 
تيمية» ظل كامناً حتى تصاعد الوعي به في القرن التامن عشر مع حركة الشيخ 
محمد بن الوهاب*. ويميز هذه الحركة الدكتور «محمد البهي» في أنها «صانت 
آراء ابن تيمية, وعنيت بها في القرن الثامن عشرء بعد مدة أربعة قرون لم تلق 
فيها تلك _الآراء - العناية الكبرى, التي لقيتها من جانب حركة الشيخ محمد بن 
عبد الوهاب. سواء من جانب الدعوة إليها والتمسك بهاء أو من جانب الاعتراف 
بها رسمياً من بعض السلطات القائمة في البلاد الإسلامية. وبعد أن كانت - تلك 
الآراء - تعتبر أيام ابن تيمية نفسه. وبعده بقليل؛ في التقدير العام للمسلمين من 
العامة وأرباب المذهب, نوعاً من الخروج في فهم الدين؛ أو نوعاً من الإلحاد»". 
فحركة الشيخ «بن عبد الوهاب» هي التي ورثت «ابن تيمية» وتعاملت مع أفكاره 
ومعارفه كما لو أنها وصية عليهاء وأعادت الاعتبار لها. والدفاع عنهاء والترويج 
الواسع لهاء والتمسك بها كشرعية دينية وايديولوجية. ومن المعروف أن 
القضية التي شكلت محور اهتمام دعوة «ابن عبد الوهاب». هي قضية العقيدة 
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والتركيز على مفهوم التوحيد والشركء. بالشكل الذي يصفه الدكتور «اليهي» 
بالمبالغة «قي قهم معنى التوحيد, أو فهم معنى الشرك - حتى - سمّى دعاة هذه 
الحركة. حركتهم باسم التوحيد. وفي هذه المبالغة يكمن عامل الفرقة بيثهم 
وبين بقية المسلمنء فبيتما هم يرون أنفسهم موحدين أو أهل توحيد. ويرون 
غيرهم ممن لا يسلك سبيلهم في المبالغة مشركين»' ولذلك يعتير كتاب 
«التوحيد» للشيخ «ابن عبد الوهاب»من أبرز وأهم مؤلفاته. كما يعبر عن دعوته 
ونهجه. 

ولأن هذه الدعوة نشأت في بيئثة صحراوية غير متمدنة. ومنقطعة عن 
التواصل مع البيئات والحواضر الإسلامية التي شهدت تمدناً وازدهاراً 
حضارياً كبغداد والقاهرة وبلاد الشام وإيران؛ لذلك أولت الأهمية للجوانب 
الدينية. على حساب الجوانب العقلية في فكر «ابن تيمية» اما لعدم الحاجة إلى 
تلك الجوانب العقلية. أو لمقتضى الابتلاء بها. وإما لأنها دعوة للتدين الفطري 
البسيطء أو باعتبارها كرست حالها لمقاومة البدع والخراقات والوثنيات على 
زعمهاء وما يرتبط بالعقيدة والتوحيد والشرك حسب فهمها. 

وتحول هذا المنحى إلى الفكر السلفي عموماً. الذي أصبح الشيخ «محمد بن 
عبد الوهاب» أحد حلقاته المرجعية. واكتفى بالفكر العقيدي لابن تيمية؛ وانفصل 
عن فكره المنطقي. وهي الظاهرة التي اعتبرها بعض الباحتين والكتاب منشأ 
الإشكالية والتأزم والجمود الذي أصاب الفكر السلفيء والمدخل النقدي على 
خطابه وبالذات في رؤيته من العقل والعقلانية. وعن هذه الإشكالية؛ يرى 
«محسن عبد الحميد» أن «ابن تيمية» لم يفهم «من قبل بعض المتأترين بجوانب 
من منهجه. الذين جاءوا من بعدهء من حفظة النصوص المتعصبين. فحذفوا من 
مناهج دراستهم وتقافتهم العلوم العقلية التي اعتمد عليها ابن تيمية في تطهير 
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الإسلام من المواقف اللاعقلانية البدعية. فقادوا أجيالاً بكاملها إلى معاداة 
المنطق والمواقف العقلانية, فانتهوا إلى جمود خطير في التقافة وفي فهم 
الإسلام والتاريخ» "أما الدكتور «ابو يعرب المرزوقي» فبعد أن يصف ماقام به 
«ابن تيمية» في خاتمة أطروحته للدكتوراه. بأنه تورة عمليقتوروحية؛ يضيف 
بعد ذلك منتقداً أولئك الذين جعلوا التركيز «في الإصلاح الروحي النظري 
مقصوراً على الوجه الموجب من عمل ابن تيمية فأخلاه من أهم مافيه. أعتي 
الثورة الفلسفية المؤسسة لإصلاحه.. ولم يبق من الإصلاح الذي سعى إليه ابن 
تيمية إلا وجهه السلفي الذي انقلب. من ثم؛ إلى ضده. فقأصبح من شورة على 
الواقعية النظرية المؤسسة للتواطؤ الموجب بين السلطان الروحي والسلطان 
الزمانيء إلى نفي العقل باسم الدين. وإذا بالحركة التنويرية الروحية التي 
أنشأها تصبح أساسا لأكثر النظم ظلامية في العالم الإسلامي منذ النهضة»”. 

وفي نقد الدكتور «طه عبد الرحمن» يرى بأن الفكر السلفي لم يستثمر الفكر 
المنطقي لابن تيمية؛ لأن أصحاب هذا الفكر كما يقول: «لم يعقلوا كتير من 
منطقه واكتفوا باجترار كلامه. فضلاً عن أنهم لم يكن لهم زاد منطقي حديث 
يسمح لهم بمعرفة مقدرة ابن تيمية في ذلك المجال والعطاء الذي أتى بم 5. 
ويقترب من هذا الرأي الدكتور «رشدي راشد» الذي ينتقد مايصفه بالقراءة 
الأحادية لابن تيمية, فبعد اطلاعه على مصنقاته. وجده حسب قوله «إنه يعرف 
معرفة جادة ودقيقة المذاهب الفلسفية. ويعرف تقنياتها الداخلية في أحاديته 
عن درء تعارض العقل والنقل وعن المنطق؛ ويتبين أنه يعرف بدقة آراء تابت بن 
قرة وابن سينا وآراء كل الذين سبقوه. بينما الذين يتكلمون عنه لا يعرفون شيئاً 
عن ذلك ولا يستطيعون قهم هذه النصوص» ١"‏ 

الاتجاه الثاني الذي وجد في النقد المنطقي لابن تيمية مايستدعي الانتباه, 


الفكر الإسلامي في العصر الوسيط من الغزالي إلى ابن تيمية مم 


من حيث قيمته المعرفية. ونباهته النقدية. وإحاطته بالعلم. وأصحاب هذا 
الاتجاه في الغالب هم من الأكاديميين والمتخصصينء وبعضهم لا يرتبطون 
بصلة بالفكر العقيدي لابن تيمية. كما أن الرؤية ليست بذلك التوافق؛ فهناك من 
حاول المبالغة في تصوير الفكر المنطقي لابن تيمية؛ مثل الدكتور «طه عبد 
الرحمن» الذي اعتبر «ابن تيمية» ليس «منطقياً عاديا بل كان منطقياً مجدداً. إذ 
نازع في كثر من الأصول المقررة في منطق أرسطو واجتهد في وضع منطق 
جديد. هو إلى التداول اليومي أقرب منه إلى اللغة الفلسفية المجردة.. وأتى 
بنظرات في المنطق تستحق أن نقف عندهاء ونعطيها حقها من التحليل. إن 
عطاءه في المنطق أكثر تجديداً من كل عطاءات المناطقة الذين تقدموه, بما فيهم 
كبار الفلاسفة من أمتال الفارابي وابن سيناء لأن هؤلاء ظلوا جميعاً حبيسي 
أصول أرسطو, وما جاؤوا به من جديد بقي متمسكاً بهذه الأصول, في حين أن 
ابن تيمية حاول أن يضع أصولاً لمنطق جديد يستبدلها مكان الأصول التي 
اعتمدها أرسطو.. وأن منطقه منطق عملي تجريبي حي.ء لا منطق صوري جامد 
كمنطق أرسطو»١١.‏ وهناك من شكك أو قلل في ذلك النقد المنطقي لابن تيمية, 
كالدكتور «عبد الله العروي» وانتقد بعض الدارسين الذين يحلو لهم كما يقول: 
«أن يقارنوا جزئيات مأخونة من التأليف الإسلامي بأخرى منتقاة من مؤلفات 
غربية بدون أدنى اعتبار للقارق الزمني. قال بعضهم إنه كان في الإمكان 
الانطلاق من ملاحظات ابن تيمية عن نواقص القياس الأرسطي لبناء منطق غير 
أرسطى. وهذه دعوة مجردة إن لا يوجد أي دليل مقتع على أنه احتمال 
وك ويقرب «العروي» رأيه بحالة ممائلة في الفكر الغربيء؛ تشابه ذلك 
الانطباع الذي تشكل في الفكر الإسلامي. على حدّ زعمه. فالنقد الذي قدمه 
«باسكال» لمنهجية «ديكارت» في زمنه قال «البعض إنه كان على أبواب ابداع 
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منطق جديد لا ديكارتي ولا أرسطي. لكنه قول أدباء ونقاد لاا قول أخصائيين في 
المنطق ومنهجية العلوم»؟!. 

في المقابل هناك مَنْ صور «ابن تيمية» وكأته قد أطاح بالمنطق وهزمه 
وزعزع أركانه. كالشيخ «الندوي» الذي ينتقد «الغزالي» لأنه لم يتمكن من صون 
مؤلفاته من تأتير العلوم اليونانية: أما «ابن تيمية» حسب رأيه «فإنه رفع لواء 
التورة على المنطق والفلسفة اليونانية؛ ولم يتفاهم معهما في أي حال. إنه ناقش 
مساكل ومقدامات المتطق والفلسفة المحدرف يها كتاقن :بين وشوفئ تختبين 
في كتابه الرد على المنطقبين. وتناولها بعملية جراحية. وزعزع أساسها بالكلية, 
ولم يترك موضوعاً إلا وثقبه بسهامه الحادة»؟١.‏ 

وإذا بحثنا عن محاولات سعت إلى الجمع بين الجانب العقيدي والجانب 
المنطقي في فكر «ابن تيمية» فقد نجد ذلك في محاولة «أبو يعرب المرزوقي» في 
كتابه «إصلاح العقل فى الفلسفة العربية» وحتى هذه المحاولة تغلب عليها 
الاهتمام بالجانب المنطقي: وذلك لمقتضيات البحث وطبيعة الموضوع. 


أولا: مايزال يظهر على الفكر الإسلامي المعاصر الانقسام في المنازع بين 
«الغزالى» و«ابن تيمية» قهناك من يرتبط بالغزالى وينتقد «ابن تيمية» وهكذا 
العكس. والخلفيات إما ترجع إلى نزاعات بين اتجاهات صوفية وأخرئ سلفية: 
أ تتطلق بضلافات كلامية مين أشعرية ويحئيلية: 

ففي الوقت الذي يدافع فيه الدكتور «البوطي» عن «الغزالي» في كتابه 
«شخصيات استوقفتنى» ويظهر تعلقه به. وحسب قوله «للإمام الغزالى مكانة 
جليلة في عقلي وقلبيء منذ اول عهدي بالسير في طريق المعرقة..»*' ويواجه 


الفكر الإسلامي فى العصر الوسيط من الغزالي إلى ابن تيمية يذه 


المنتقدين له وينعت ملاحظاتهم بالأوهام التي ألصقت الغزالي ظلماً 
كملاحظات (ابن صلاح والمازري وابن العربي والطرطوشي) ويرى في تلك 
الملاحظات أو الأوهام حسب وصفه بأنها «اتخذت ذريعة لنسف غيرهاء 
لأتساءل بعد ذلك في عجب: أهو جهل ساق أصحابه إلى ماقد تورطوا فيه أم هي 
حفيظة جرت أصحابها عمداً إلى وسيعة ظلم؟»' '. في المقابل يوجه نقده لاين 
تيمية في كتابه «السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي» حيث حاول أن 
يظهر جوانب التناقض والاضطراب في فكره. فعن وصفه بالاضطراب يقول 
الايد أن أقف بالقاريع خلى بع ما بود لابن تينية +1 ليد من اضطراب أو كلام 
عجيب»"". ويصفه تارة بالوهم كقوله «أليس عجيباً أننا هنا نناقش هذا الوهم 
الذي علق بذهن ابن تيمية. بالمنهج ذاته الذي يعلمنا إياه ابن تيمية. في الوقت 
الذي يتخذ فيه ابن تيمية موقفه من الفلاسفة مدافعاً عن أوهامهم. متبيناً لواحدة 
من أخطر ضلالاتهم»5١‏ 

ثانياً: إن الدراسات والكتابات حول «ابن تيمية» إما أن تنتصر له وترفع من 
شأنه. وتركز على مناقبه وإصلاحاته؛ وإما أن تنتقم منه وتقلل من شأنه. وتركز 
على أخطائه وصراعاته. وهي الإشكالية المعرفية والمنهجية التي تتكرر مع 
الفكر الإسلامي في النظر إلى تقييم شخصيات الماضين بوجه خاص. فاما 
مبالغة وآحادية في المناقب والفضائلء وإما أحادية في المثالب والمعايب. 
أصحاب الاتجاه الأول قد يرفضون النقد لابن تيمية من أي مصدر كان نتيجة 
المبالغة في الارتباط به. إما عن تقليد أو تأويل لذلك النقد. أو النظر له من زاوية 
النزاعات الفكرية أو التعصبيات المذهبية. وفي المقابل تجد من لايريد أن 
يعترف لابن تيمية بأي فضيلة. وهذه الطريقة في النظر هي أقرب ما تكون إلى 
طريقة العوامء التي يفترض أن لا تكون طريقة العلماء. فهي تكرس التقليد 
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والجمود. وتعوّق التجديد والاجتهاد. 

ثالثاً: ماقام به ابن تيمية من نقد ومراجعة للمعارف والأفكار في عصره. 
تداخلت فيه نزعته العلمية ينزعته النفسية بالشكل الذي أثتار بعض الالتياسات 
على نقده لدرجة الاحتجاج عليه وعدم تقبله. فالحدود المعرفية والموضوعية 
في نقده لم تكن بذلك الوضوح. ولعل الصفة التي اتفق عليها الدارسون لابن 
تيمية بمن في ذلك الذين يتفقون مع فكره ونهجه. هي نزعته الحادة والقاسية. 
وهناك من حاول أن يبرر لهذه النزعة بتفسيرات ممختلفة. لكنها غير مقنعة 
وليست في مكانها. فحين يتحدث الشيخ «الندوي» عن الأسباب التي دعت 
البعض إلى معارضة «ابن تيْميّة»» من هده الأسباب ما يصفه بالسيب الطبيغي. 
إذ يقول: «إن السبب الطبيعي لمعارضته لدى كثير من المعاصرين خصيصة 
كانت في نفس شيخ الإسلام, تلك التي توجد عند كثير من أهل الفضل الذين 
يتميزون بذكاء غير عادي وسعة النظر وكثرة المعلومات. وأعني بهاحدة 
الطبيعة, التي تبعثهم في بعض الأحيان على تناول بعض معاصريهم بالنقد 
اللاذع وإظهار جهلهم وغبائهم وقلة علمهم. وتخرج من أفواههم من شدّة التأثر 
كلمات تجرح شعور أهل العلم من معاصريهم والمعجبين بهم تتبط همة 
تلاميذهم, الأمر الذي يبذر في قلوبهم بذور النفور والعداوة الدائمة. وذلك ما 
ينتج إصدار فتاوى الكفر والضلال عليهم والمعارضة المستمرة والتريص لهم 
بالدوائر»؟١.‏ 

وفي نظر «محسن عبد الحميد» «إن مناقشات ابن تيمية وردوده. لاسيما 
على مفكري الإسلام على الرغم من اتزانها ومنهجتها الرصينة:, لا تخلو من آثار 
ردود فعل تظهر عليها آثار هيجان وعصبية: وكان ذلك ناتجاً من ما كان: يعاني 
من هموم المواجهة اليومية للخراب الحضاري في المجتمع الإسلامي من جهة 


الفكر الإسلامي في العصر الوسيط من الغزالي إلى ابن تيمية لد 


وضغط التيارات الدخيلة والمنحرفة والأقوال المدسوسة من جهة أخرىء '". 
وقد أظهر الدكتور «البهي» تأثير هذه الحالة على النقد العلمي والموضوعي عند 
«ابن تيمية» في قوله: «إن ابن تيمية في عملية النقد» قد يمستخدم بعض العبارات 
القاسية التي تي إلى حيدة العالم الفاضل.. وكان حاد المزاج» وحدة المزاج 
سرعان ما تنقل الخصومة والحكم من مجال الجدل العقلي أو الديني إلى مجال 
الأشخاص وحياتهم الخاصة؛ وما يدور في نفوسهم, أو يخلد في قلوبهم من 
عقيدة وإيمان»'". 

رابعاً: إن الكتابات والمؤلفات التي اشتهر بها «ابن تيمية» تتوزع إلى اتجاهين 
أساسيين, مؤلفات تتصف بالنقد والنقض والاحتجاج ومؤلفات للفتاوى. في 
المؤلفات الأولى تعامل «ابن تيمية» مع المعارف والأفكار بمنطق المحارب, 
وكأنه في ساحة قتالء. وميدان القلم في نظره أشدّ من ميدان السيف. ويصور 
بنفسه هذا المشهد بقوله: «وحيث أمر اللّه ورسوله بالإغلاظ على بغيه وعدوانه 
على الكتاب والسنة, فنحن مأمورون بمقابلته. لم تكن مأمورين أن نخاطبه 
بالتي هي أحسن» "”" وقال عنه الحافظ «الذهبي» وهو من أصحابه «له حدّة قوية 
تعتريه في البحث وكأنه ليث حرب»"”" وهذا مايفهم من عناوين بعض مؤلفاته 
الشهير 5 مثل كتاب «اقتضاء الصراط المستقيم مخالفة أصحاب الجحيم» 
و«الصارم المسلول على شاتم الرسول» و«بيان تلبيس الجهمية في تأسيس 
بدعهم الكلامية» إلى غير ذلك من عناوين يظهر عليها الاحتجاج والسجال 
والنقد. أما كتب الفتاوى التي كثّر منها «ابن تيمية» واشتهر بهاء وشكلت 
حضوراً كبيراً وفاعلاً في نسقه الفكري والديني. وأدخلها إلى مجال العقائد 
والأصول والالهيّات, وأصبحت هذه الفتاوى الأكثر تداولاً وتعميماً في الأوساط 
الدينية المعاصرة, وبالذات الأوساط التي تنتسب إلى فكره ونهجه. في حبين أن 
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القتاورئ من طبيعديا لها خسبوضية التعلق يشزاقط المكان والزمان واتهتالن: 
وبمكونات البيئة الاجتماعية والثقافية والاقتصادية. ويتتقد «عيد الياسط 
ميرداس» طريقة التعاطى مع كتب القتاوى لابن تيمية؛ بقوله: «كان للفتاوى 
الفقهية التي أدلى بها ابن تيمية أتر كبير. حيث أصبحت تستعمل لا كانتاج 
ومجهود ديني خاضع للزمان والمكان والظروف الناتجة عنهما وعلاقتهما 
يساشب القترى ولكاتها | شدست لشانا هرارة عن فتاوى جامزة متشورة عد 
تشرات: وضووغة يككرة يمكن اتنتتاؤها بأكملهاء غالبا يدون تتشفيق و 
تعليق 1 ؟. 

خامساً: إن النقد والسجال الذي فتحه «ابن تيمية» على المعارف والأفكار, 
كان من نتائجه وإشكالياته اختلال العلاقة وتفككها واضطرابها بين العلوم التي 
تعامل معها «ابن تيمية» بطريقة الانتصار عليها والإطاحة بها. الوضع الذي نتج 
عنه الحد من نمو وتقدم تلك العلوم لدرجة التوقف أو الجمود. فتوقف علم الكلام 
ولم يتطور في براهينه العقلية» وأصبحت الفلسقة كفراً وإلحاداً يحرم التعامل 
معهاء وسيطرت على المنطق مقولات من تمنطق فقد تزندق ومقولة «ابن تيمية» 
إن المنطق فطنة التكذيب بالحق والعناد والزندقة والنفاق. وهكذا أصبح حال 
العلوم الأخرى. هذا من جهة المعارف والأفكار. أما من جهة المذاهبي 
والجماعات. فإن طريقة «ابن تيمية» في النقد قد كرست الخصومات والفروقات 
حيث فتح عليها الحرب بعناوين التبديع والتضليل والتكفير. فقد كان «ابن 
تيمية» كما قال عنه الدكتور «البوطى» يكفر خصو مه لأدنى المواقف الاجتهادية 
التي قد يخالفهم فيها»*". ومن الأخطاء التي وقع قيها بعض الدارسين لابن 
تيمية محاولتهم التبرير والتأويل والدفاع عن طريقته في النقد والاحتجاج حتى 
لو كانت بتلك القسوة والحدية التى لا تحتمل أحياناً. ومايزال هذا النهج قائماً فى 


الفكر الإسلامى فى العصر الوسيط من الغزالى إلى ابن تيمية 95١‏ 


هذا العصر الذي لا يتناسب على الإطلاق مع ما يشهده العالم من دعوات للحوار 
بين المذاهب الإسلامية: أو الحوار الإسلامي - المسيحي. أو الحوار بين الأديان, 
أو الحوار بين الحضارات. 

سادساً: لاشك في أهمية النقد الذي وجهه «ابن تيمية» إلى المنطق من حيث 
قيمته المعرفية والنقدية, وهو المجال الذي استوقف انتباه الدارسين إليه من 
خارج الأوساط الدينية. إلا أن هذا النقد كانت له ارتدادات عكسية لا علاقة لابن 
تيمية بهاء وإنما لعصره. والعصور التي جاءت من بعده؛ حيث لم تكن بذلك 
النضح الفكري والمستوى العلمي الذي يستوعب مثل ذلك الشنقد ويبني عليه 
تراكماً وتقدماً عملياً وهنا تظهر المفارقة البرهانية على تلك الحقيقة؛ ففي الوقت 
الذي ينفتح بعض الغربيين على ذلك النقد ويوظف عندهم في تطوير المنطق 
ومناهج البحث ونظم التفكير, بعد اكتشاف عيوب المنطق الأرسطي ونواقصه 
وثغراته. والذي كان مهيمناً على الفكر الغربي إلى أواخر العصر الوسيط هناك, 
وكان لنقد علماء المسلمين ومنهم «ابن تيمية» أتر مهم في التعرف على تلك 
العيوب والتغرات, التي حرضت الفكر الأوروبي على تجاوز المنطق الأرسطي 
الموغل في الفرضيات البديهية. والمحكوم بثنائية القيم الإطلاقية, والمغرق في 
الذهنيات النظرية؛ إلى اكتشاف المنطق التجريبي والعملي والنسبي الذي يربط 
العلم ومناهج التفكير بعالم الطبيعة؛ بعد أن كان مرتبطاً بعالم الذهن. ومن أبرز 
الغربيين الذين اطلعوا على نقد علماء المسلمين للمنطق اليوناني هو «روجر 
بيكون» (١7591-77ه/‏ 1795-1774م) الذي تعلم اللغة العربية ودرس علوم 
المسلمين في أكسفورد. وكان يصرح علناً بأهمية تلك العلوم وبقيمتها في 
تكوين المعرفة. في المقابل تحول ذلك النقد في فكر المسلمين إلى مايشبه 
الإطاحة بالمنطق والارتداد عليه. والتمسك بالعيوب والكغرات وإشاعتها 
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والاكتفاءبهاء وليس الانطلاق منهاء والبناء عليها. 

سابعاً: غالباً مايصور «ابن تيمية» في علاقته بالشيعة والفكر الشيعيء من 
خلال مجومه ونقده الذي ورد في كتابه «منهاج السنة النبوية في نقض كلام 
الشيعة والقدرية» وليس كما ورد في يعض الدراسات بعنوان «الشيعة القدرية» 
ردا على العلامة الحلي «الحسن بن يوسف» (57-78/8/اه) في كتابه «منهاج 
الكرامة في معرفة الإمامة». لكن الذي لا يذكر ما أخذه «ابن تيمية» من اجتهادات 
الشيعة والفقه الشيعيء وهي الاراء التي اشتهر بها «ابن تيمية» وخرج بها عن 
إجماع المذاهب الأربعة في عصره. وتسببت له باحراجات سنة ١٠/اه‏ ووصفت 
بالمحنة. وهي الآراء المعروفة بمسألة «الطلاق» كالطلاق بالتلاث. والطلاق 
البدعيء والطلاق المعلق. وقد أصدر السلطان في عصره بطلب من علماء 
المذاهب الأربعة. أمرا لابن تيمية بالامتناع عن الافتاء في قضايا الطلاق بما 
يخالف الاجماع عند المذاهب الأربعة؛ لكنه لم يتراجع عن تلك الآراء. 

والملفت للنظر أن ليس هناك من أشار إلى مصدر تلك الآراء. لا أقل في حدود 
المصادر والمراجع التي رجعت إليهاء سوى الدكتور «محمد البهي» في كتابه 
«الفكر الإسلامي في تطورد». مع أن جميع تلك المصادر قد تطرقت إلى تلك 
الآراء وتحدثت عنها باهتمام. وفي نظر الدكتور «البهي» إنه مهما قيل عن «ابن 
تيمية» «في معارضته الشيعة عامة. أمر لا يقلل من اعتباره للاتجاد الشيعي 
المعتدل, بل لايحول دون استحسانه ليعض تخر يجاتهم الفقهية. واتياعهم قيها. 
كما في مسألة الطلاق البدعي. أو الطلاق المعلق. فالطلاق البدعي هو الطلاق 
المنهي عنه كالطلاق في زمن الحيض. أو بلفظ الثلاث. فإنه لايقع عند فقهاء 
الشيعة. وأخذ به ابن تيمية»' ” وما يؤكد صحة ذلك. رواية تذكر في ترجمة 


حياة العلامة «الحلي» عن لقائه ومناقشته لابن تيمية في موسم الحج. تقول 


الفكر الإسلامي في العصر الوسيط من الغزالي إلى ابن تيمية قم 


الرواية: «إنه لما حج؛ اجتمع بابن تيمية في المسجد الحرام فتذاكراء فأعجب ابن 
تيمية بكلامه فقال له: من تكون يا هذا؟ قال: الذي تسميه ابن المنجس. حيث 
سماه في منهاج السنة بابن المنجس. فحصل بينهما أنس ومباسطة»"". 

ثامناً: إذا كان «الغزالي» قد توصل بالفكر الإسلامي إلى أزمة وحيرة. 
وتراجع عن أفكاره وانتقد معارفه. ووجد في التصوف اليقين الذي بحث عنه. 
فإن «ابن تيمية» لم يستطع إخراج الفكر الإسلامي من تلك الأزمة والحيرة, 
فالنهج الذي رسخه وعرف فيما بعد بالسلفية, هذا النهج كان أقرب إلى النقل من 
العقل. ومن الحديث إلى الفقه. ومن التصلب والتشدد إلى المرونة والتسامح. 
وإلى الانغلاق والجمود من الانفتاح والاجتهاد. وكان يصعب عليه التواصل مع 
المعارف الحديثة ومنهجيات العلوم الإنسانية والاجتماعية. ويصور الدكتور 
«البهي» هذا النهج بأنه دعوة إلى الحياة الصحراوية؛ وليس دعوة إلى الإسلام 
الذي يساوق الحضارة الصناعية. ويساوق المستوى الرفيع في الحياة 
الإنسانية. ويساوق التقدمية في بناء الجماعة بناء سليما”". لذلك فإن هذا الفكر 
هو أقرب إلى البيئات البدوية والريفية من البيئات الحضرية أو المدنية؛ ويفتقد 
لمفهوم التمدن والتقدم والعمران. وهذا مايفسر الاقتران الدائم الذي يتقصدد 
«أبو يعرب المرزوقي» في كتاباته بين «ابن تيمية» و«ابن خلدون». ومن هذا 
الفكر تولدت ظاهرة طالبان فى أفغانستان وجماعات العنف والتطرف السلفية 
في مصر والجزائر. وفي غيرها ايضا. 

قلم يستطع الفكر الإسلامي أن يتجاوز أزمته وحيرته. فمن الصوفية انتهى 


إلى السلفية. 
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حوار الحضارات 
الاولويات -الاخطار 


الدكتور محمد على آذرشب * 


«ملخّص» 
«عام ٠0١‏ ام أطلق عليه اسم عام حوار الحضارات؛ وحوار الحضارات ايس 
مشروع عام واحد», بل هو مشروع مستقيل البشرية على امتداده» من هنا لابد من 
اغتنام الفرصة لدفع مسيرة الحوار نح و أهداف محدّدة تعود بالخير على البشرية 
عامة وعلى أمتنا بصورة خاصة: وتبعد الحوار عما لا طائل تحته. وعمًا يدخلنا 
في شكليات» وفي ثرثرة جوفاء. وفي بطر فكري ابتليت به معظم النخبة المثقفة 
م نأمتناء فانتفخت وتعالت وجلست في أبراج عاجية بعيدة عن الواقع المعاش» 
وعن نفسية الآمة ومزيجها الفكري والحضاريء وعن آمالها وآلامها». 
مشروع حوار الحضارات طرحه المقكرون منذ سنين '؛ ودار حوله نقاش 
طويلء وجاء كتاب «صدام الحضارات» لهنتنغتون ليُعطي للمسألة بعداً جاداً 


#- أستاذ في جامعة طهران . 


حوار الحضارات فلن 


وليحوّل القضية إلى نظرية استراتيجية للعلاقات الدولية ". وليطرح فكرة حتمية 
الصراع بين الحضارات. ثم شهدت الساحة العالمية نوعاً جديداً من الممارسات 
تتبئ أن نظرية صراع الحضارات بدأت تخرج إلى حيّز التطبيق".. وأن المخاوف 
من عودة الوجود الإسلامي إلى ساحة الحياة» ومن عودة العالم الإسلامي 
ليحتل مكانته في المعادلات الدولية: بدأت تتبلور في عمليات بطش وإبادة. وفي 
عمليات إذلال وإخضاعء وفي أساليب تفريغ المسلمين من أي إحساس بالهوية 
والعزّة والكرامة؟. 

ولم يقتصر القلق على الدائرة الإسلامية. إذ عمّ كثيراً من الدوائر الأخرى بما 
في ذلك الأوروبية التي بدأت تواجه عملية إلغاء وانتقاص وهيمنة. 

وفي هذا الجوّ أعلن الرئيس محمد خاتمي مشروع حوار الحضارات ليجد 
ترحيباً عالمياً منقطع النظير.. وليدفع بالأمم المتحدة إلى تبنيه مما يعني عالمية 
الحاجة وشموليتها لجميع جوانب حياة المجتمعات البشرية السياسية منها 
والاقتصادية والثقافية؟. 

تم إن عام 7٠١١‏ شهد مستجدات هامة جعلت كثيراً من الناس يشكك في 
جدوى حوار الحضارات' . وأهم هذه المستجدات تصاعد الانتفاضة المباركة 
في فلسطينء وتشديد البطش الصهيوني بأطفال الحجارة وبأهلنا في الأرض 
المحتلة. 1 

هل الظروف في مثل هذه الحالة مناسبة للحديث عن «حوار»؟ أي حوار أمام 
عمليات الإرهاب والقمع الوحشي بحقّ شعب يدافع عن أرضه وبيته؟! 

لكننا إذا عدنا الى الهدف الاساسي لحوار الحضارات: وأول هذه الأهداف 
تبيين حقيقة موقف حضاراتنا من الآخرء وهو موقق قائم على أساس 
« يستمعون القول» وعدم إلغاء الآخر: «وإنا أو إياكم لعلى هدى أو في ضلال 
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مبين ». ودعوته إلى المشتركات: «إلى كلمة سواء بيننا وبينكم ». وهكذا تبيين 
حقيقة موقف الحضارة المهيمنة القائمة على أساس الاستعلاء. والتفوق 
9 2 5 10 5 5 كد 7 
العنصريء والتمييز العرقي, وتنازع البقاء. وبقاء الأقوى "... 
اذا عدنا إلى هذا الهدف لوجدنا أن الظروف القائمة كلها تنطق بالشهادات 
والوثائق على حقيقة هذا الفرق «بيننا» و«بينهم». وتدعو إلى ضرورة استنطاق 
هذه الشهادات والمواقف لاستجلاء معالم مسيرة المستقبل ضمن إطار حوار 
الحضارات. 


أولويات الحوار 

ذكرنا أن مسألة تبيين حقيقة الموقف الإسلامي من الرأي الآخر ضرورة 
هامة من ضرورات الحوار الحضاريء خاصة في ظل الظروف الداخلية التي 
أعطت صورة غير صحيحة عن الإسلام نتيجة بعض التصرفات المتطرفة بين 
المذاهب أو التيارات. حتى شاع سلاح التكفير والتفسيق والإلغاء والإسقاط: 
وهذا كله نتيجة غياب شقافة أدب الحوار. ونتيجة غياب التربية الإسلامية 
الصحيحة للسلوك والعقل على أساس الحجة والبرهان والدليل والموعظة 
الحسنة والمناقشة بالتي هي أحسن. 

من هنا فالإعداد لحوار الحضارات يتجه إلى كشف حقيقة تراتنا الفكري»: 
وهي عملية هامة تربوية لنا في الداخل, كما أنها ضرورية لتصحيح الصورة في 
الخارج. ١‏ 

وفي مسيرة الإعداد لهذا الحوار جدير بنا أن نستعرض تاريخنا لدن التطبيق 
العملي للحضارة الإسلامية في موقفها من الأديان الأخرى ومن أفكار الآخرين, 
فقي هذا الاستعراض سنرى الاتجاه العام للمجتمعات الإسلامية يتحو ._نحى 


حوار الحضارات د 


التعايش السلمي مع الأديان على قاعدة من احترام الإنسان وتكريمه. ومنحى 
الانفتاح على أفكار الآخرين وترجمتها وأخذ المفيد منها ومنحى إتاحة الفرصة 
للتيارات والمدارس المختلفة لأن تعبّر عن رأيها بحريّة, ولأن تشهد الساحة 
نقاشاً علمياً جادأً في مختلف شؤون المعرفة الدينية والدنيوية. ولإن شدَّت 
صور عن هذا الاتجاه العام؛ فقد كان وراءها مصالح الحكم التي استغلت العامة 
فأثارت عصبيات ضد هذا أو ذاك7. 

ومقابل هذا العرض النظري والعملي لتراثناءلابُدَ من استعراض موقف 
«الآخر» من الإسلام؛ جدير بنا أن نستعرض الروح الصليبية التي حشّدت 
الغرب لقرون متمادية من أجل محاربة العالم الإسلامي بالسلاح وبتشويه 
صورة المسلمين على يد المستشرقين: فهذا التاريخ له آثاره الواضحة اليوم 
على نفسية المسيحي الأوروبي تجاه الإسلام والمسلمينء ولاتزال هذه الآثار 
تتبلور في المواقف العملية والنظرية؟. 

ثم إن الحروب الدامية التي شهدتها أوروبا نتيجة الصراعات الدينية أو 
العرقية أو المصلحية المادية لها جذورها العميقة في نفسية الإنسان الأوروبي. 
رغم ماتشهده الساحة الأوربية اليوم من وحدة قائمة على أساس المصالح 
المادية .١١‏ 

ولايجوز في هذا السياق أن ننسى الدور الصهيوني الفاعل في الحياة الغربية 
والقرار الغربي» وهو دور يقوم على أساس عنصري استعلائي استتصالي 
دمويء وإن كان يرى من مصلحته اليوم الوقوف إلى جانب الغرب لمحارية 
العالم الإسلامي. 

الممارسات الصهيونية عالمياً ومحلياً من الأمور الهامة التي يجب أن 
يكشف عنها حوار الحضارات لمعرقة العقبات الرئيسية أمام هذا الحوار. 


٠١‏ - رسالة التقريب - العدد ؟75 محمد على آذرشب 


ومن أولويات الحوار الحضاري دقع الحوار في اتجاه معرفة «الإنسان». 
فهذه المعرفة ضرورية للوقوف على مدى جدوى الحوار. إذ لو كان الإنسان 
حلقة متطورة من السلاحف والديدان والقرود وكانت الحياة قائمة على أساس 
تتازع البقاء. وصراع المصالح المادية» فالعلاقة تقوم على أساس الظفر والناب. 
والحوار بالسلاح. لا بالفكر واللسان. 

الحوار إنما يقوم بين البشر على خلفية الإيمان بالجانب المعنوي السامي في 
الإنسان. نزعة «الطين» وحدها لا تؤدي إلى تعايش سلميء بل تدفع إلى صراع 
مصلحي محموم. والسلام والتعايش والتفاهم والحوار مقولات تتحقق في ظل 
نفخة روح رب العالمين في هذا الموجود البشري بالتعبير القرآني. 

الدعوة إلى علاقة الحوار. هى دعوة إلى الاعتراف بالجانب الروحى من 
الإنسان, وتقوية الحوار لا تتحقق إلا بتقوية الجانب السامي من الإنسان.. وهذا 
توجّه يدعم دور الدين فى المجتمعات الإنسانية. ويركز على رسالات الأنبياء 
التي تُجمع على تربية الجانب المعنوي الروحي من الإنسان كشرط لازم 
لتكامله وسموه وتحقيق أهدافه على علهن الأرشن: 

والحضبارات وزاءها طافة زوهية#ودرى كدير من المفكزين أن الدين اسان 
وجود أية حضارة إنسانية؛ من هنا فإن «الحضارة» تقوم على أساس إنساني 
روحي والصراع المصلحي المادي بعيد عن هذا الأساسء بل هو انحراف عن 
طريق يثاة الحضارة الأؤائل» وهى من آمارات الستقوظ والتدفون. من فنا فان 
كوا نالحككازات تحمل مسؤولبة الكشف عن جميقة ازتناط الحشضازة تالدين 
وبالطاقة الروحية التي يبعثها الدين في المجتمع. يتحمل مسؤولية تقديم فهم 
واضح موضوعي للحضارة وللعلاقات بين المجتمعات المتحضرة. 

بقي ان نقول إن حوار الحضارات مشروع ضخم كبير يمكن ان يكون له - إن 
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أحسنا استثماره - مردود إيجابي متعدّد التواحي على أمتنا الإسلامية. فمن 
جهة يحسّس أمتنا بموقعها على الساحة العالمية. وبالمكانة التي يجب أن 
تعتليها بين المجموعات البشرية. ومن جهة أخرى يرفعها إلى مستوى 
المسؤوليات الكبرىء: وهي رفعة مطلوبة» بل ضرورية للتخلص من الهموم 
الصغيرة والمشاكل التافهة التي تبدو متعملقة بسبب غياب الأهداف الكبيرة. 


أخطار الحوار 

لاشك أنّ أية عملية اجتماعية كبرى تنطوي على ما يساوي حجمها من 
الأخطار إذا لم يكن لدى القائمين عليها تصوّر واضح للماضي والحاضر 
والمستقبلء ولم تكن لديهم آلية واضحة للتنفيذ. 

هذه الأخطار تكمن بالدرجة الأولى في دخول عناصر لا يروق لها هذه الحالة 
الحوارية المتعقلة الإنسانية لأن مصالحها تقتضي الاستعلاء والهيمنة 
والبطش وتقتضي دفع الآخر إلى الإحساس بالدونية والانقياد. 

لو أخليت الساحة للشعوب لدخلت مع بعضها في حوار يستهدف تحقيق 
مصالحها الإنسانية ولحل مشاكلها عن طريق التعارف والتفاهمء ولكن القوى 
المتجبّرة ترفض النديّة فى الحوار. وتسعى لدفعنا إلى تعميق الإحساس 
بالهزيمة النفسية. ولا جدوى في الحوار إذا انعدمت الندية: كما لا جدوى في 
الحوار إذا كان أحد أطرافها مهزوماً نفسياً. 

من هنا لابدٌ من إبعاد المهزومين عن ساحة الحوارء كما لابدَ من بذل جهود 
علمية وتقافية مكثفة لاستجلاء فضل الحضارة الإسلامية على البشرية؛ وما 
يمكن أن يقدمه المشروع الإسلامي لإنقاذ البشرية من مآسيها وويلاتها 
المعاصرة. ولاستجلاء عظمة المجموعة الحضارية الإسلامية معتويا وصادياً. 
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مؤسسات الهيمنة العالمية مهتمة لاستدراجنا إلى مواقف لا تخدم 
مصالحناء ومهتمة شديد الاهتمام لجرّنا إلى مواقف مهزوزة: وإلى صراع 
داخلي, والتخلي عن مبادئنا وهويتناء وإلى الاعتراف بمرجعيتها الفكرية 
والسياسية. وإلى التشكيك بتراتنا وهويتناء وما أكثر الذين سقطوا في هذا 
الاستدراج. فلاب من الحذرء والحذر يكون بالاطلاع الكامل على الأساليب 
الملتوية المعروفة على الساحة العالمية في الاصطياد والإيقاع والإغراء. 
والتجهّز التام لمواجهتها. 

ثم إن الحوار لا يعنى ابدا الاستغناء عن «القوة». لا يجوز ان نحسين الظن 
كثيراً بجدوى الحوار وحدة في حل مشاكلنا مع الآخرء لابد من التجهز بكل 
ألوان القوّة. عسكرياً. وسياسياً. واقتصادياًء وعلمياً وفنياً فالعالم لايستمع 
لكلام الضعفاءء بل يهتم بالإصغاء إلى الأقوياء. 

والنقس الإنسانية مفطورة على حب القوي. والنداء الإنساني يجد طريقه إلى 
القلوب حين ينطلق من أناس أقوياء.. فالحوار الحضاري لا يتنافى مع تقوية 
روح الجهاد والمقاومة والدقاع والاستعداد الكامل لمواجهة العدوان؛ وتقوية 
البنية الثقافية والاقتصادية والاجتماعية؛ بل بالعكس؛ كل ذلك يدعم الحوار 
ويدعم تواصله ويدعم النديّة الضرورية في المتحاورين. 


أسئلة تتطلب الاجابة 

بقي أن أقول إن طريق حوار الحضارات ليس بواضح المعالم؛ فالمذحطفات 
فيه كثيرة, والأسئلة المطروحة ضمن مساره كثيرة أيضاً. ولعلّ كثرة الأسثلة 
تعود إلى حداتة التجربة؛ فالتاريخ البشري مفعم بصور الصراع والغلبة 
والاستيلاء. ولم يسجل لنا التاريخ تجربة عن دخول الأمم في حوار حضاري» 
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اللهم إلا ما كان بعيداً عن علاقات المؤسسات الحاكمة, ومنها صور علاقات 
التفاعل بين الشعوب الإسلامية, وبين شعوب مايسمى بطريق الحرير.. 

ولعل أول سؤال يطرح في مسار حوار الحضارات» هوما معنى الحضارة؟١١‏ 

فالمصطلحات الرائجة في هذا الحقل مثل المدنية والتقافة والحضارة غير 
محدّدة في كل اللغات... وللحضارة وحدها تعاريف كثيرة جداً.. وإذا اكتفينا بما 
تلقيه كلمة حضارة في الأذهان وهو تقدّم المجتمع البشري.. فهل تقدم 
المجتمعات البشرية في الحقول المادية هو حضارة؟ هناك من يرفض ذلك, 
ولعلّ المنطق القرآني أيضاً يرفض ذلك فالبناء المادي مرفوض إذا لم يكن قائماً 
على أساس معايير إنسانية؛ أو على معايير التقوى بالتعبير القرآني: «أتبنون 
بكل ريع آية تعبثون! وتتخذون مصانع لعلكم تخلدون وإذا بطشتم بطشتم 
جبارين! فاتقوا الله وأطيعون4 فالقوة المادية تكون سبب البطش والتجيّر إذالم 
تكن مقرونة بقيم إنسانية ذات رصيد ديني. وهذا مشهود في التاريخ وفسي 
حياتنا الراهنة. 1 ١‏ 1 

والمجتمع المتحضر وقق هذا المفهوم هو المجتمع القائم على أساس قيم 
إنسانية ذات رصيد يؤمّن لها الديمومة والبقاء والثيات والموضوعية:؛ وليس 
ثمة رصيد في هذا المجال سوى الدين. 

والسؤال الآخر المطروح في هذا المجال عن آليات التنفيذ. كيف نبدأً؟ ومن 
أين نبدأً؟ ومن يحاور مَن؟ وكيك نبني أساساً لاستمرار هذا الحوار؟ 

وبعد فالسؤال الأهم عن جدوى هذا الحوار. فهو مجد حتماً على صعيد 
الشعوب. كي يفهم بعضها بعضا. ولكي ا تتعارف» بالتعبير القرآني. ولكن هل 
هو مجد على صعيد القوى التي لا تفكر إلا بمصالحها المادية؟ ثم هل تستطيع 
الشعوب أن تتخلص في تفكيرها وقرارها من هيمنة القوى المتججّرة؟ 
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هل مسيرة التاريخ تتجه نحو سيطرة الشعوب على مقدراتها؟ وأخذها 
بزمام الأمورء وبلوغها مستوى من النضج الفكري و لعقلي والعاطفي يوهلها 
لإحلال علاقات حوار بدل العلاقات القائمة اليوم على أساس البطش؟! 

هذه الأسئلة وغيرها تستطيع أن تكون محور بحد. ودراسة ضمن إطار 
حوار الحضارات, ولا نتوقع من عام واحد أن يجيب :لليهاء أو أن يقضي على 
الصراع الدامي الطويل في تاريخ البشرية؛ بل يمكن :هذا العام - إن أحسنا 
استثماره ومواصلته - ان يسجّل في التاريخ صفءة مشرقة من فصول 
ستتوالى لكتاب آخر يشهد على الموقف الإنساني للدضارة الإسلامية والدين 
الإلهي. 
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معالجة الاستبداد السياسى 
في القكر الإسلامي 1 
ابن أبى الضياف والكواكبى وحسين نائينى نموذجاً* 
الاستاذ مهند أحمد المبيضين * 
«مخخص)» 
,الكواكبي في الشام وابن أ أبي الضياف في تونس والنائيني في ايران عالجوا 
مسألة الحكم على ضوء النظرية الاسلامية ومستجدات العصرء فماهي مصادر 
أفكارهم؟ وما الآليات التي اقترحوها للاصلاح السياسي؟ وهل نجحوا في 
صياغة نظربة متكاملة للاصلاح؟ وماكان موقفهم من السلطة الحاكمة؟ هذا 
مايحاول البحث الاجابة عليه. كان لابن أ ابي الضنياف موخقه من والباي (الحاكم 
التونسي)» وكانت مصادر فكره تراثية وغربية. . ورك ز على الاجتهاد لدعم نظام 
الحكم. والكواكبي اهتم بالاستبداد الديني ورفض ان تتهم احكام الشريعة 
بذلك». وركز على مبدا الشورى. أما النائيني فقد دافع عن الممارسة السياسية 
الدستورية من وجهة نظر دينية» وأكد على مشاركة أفراد الامة في القرار والولاية» 
وحق الامة فى المشاركة والمحاسبة. ولاينطلق النائيني من أوجه الاختلاف 
المذهبي حول الامامة, بل من واقع الامة الذي يفرض حلاً لمشكلة الاستبداد في 
*- قي هذا البحث يستخلص الكاتب من تحليله نتائج ترتبط به ويتحمل هو مسؤوليتها. 
لكنها تة تفتح بابا للحوار الجادّ في هذا الموضوع. 
ينا - باحث وكاتب أردني. 
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الحكمء ويرى أن الشورى تجمع بين أهل السنة والشسيعة في صورة الحكم 
الاسلامى. 
مايزال الباحث في فكر النهضة العربية عبر مشروعها التأريخي الطويلء 

يجد نفسه أثناء البحث. يسير فى محاولة لتأكيد الهوية التقافية ببعديهاء العربى 
والإسلامي. وبخاصة عندما يكون ذلك من خلال البحث عن مفاهيم ومضامين 
التغيير التي طرقها «زعماء الإصلاح». فى واحدة من أهم مراحل تاريخنا العربي 
والإسلامي. وحيث تحاول المعرفة هنا الكشف عن مفاهيم ومضامين الإصلاح 
السياسي في عصر النهضة؛ فإن أول ما تصطدم به: الازدواجية في التفكير» 
والاتباعية في المفاهيم. والإلحاقية الفكرية بمركز الإشعاع الحضاري عصرثئذ. 

لقد ذهب القرن الذي عاشه الكواكبى وابن أبى الضياف وحسين نائيني؛ وما 
تزال الأسئلة التى طرحوها دونما إجابة: وماتزال محاولات البحث عن 
الاحتوائية الغربية في مغزاها السياسي والفكري مائلة فيناء عند طرح التحدي 
والاستجابة ومشروع الفعل فى آن واحد, فى أفكار زعماء الإصلاح وما قدموه 
من مؤلفات وافكار ونفائس. 

وإذا تكررت المحاولات» فإن ذلك لا يعنى استنفاد البحث والتوقفء إذ تجد 
هذه الدراسة هدفها مركزاً للبحث عن المصادر والمفاهيم والمضامين؛ لمعنى 
الإصلاح السياسي عند ثلاثة رجال يعتبرون من أبرز رجالات القكر الإصلاحي 
العربي الإسلامي. ثم إن ذلك يضعنا في مجال المقارنة بين المناخ الثقافي في 
المغرب والمشرق العربيين وإيران الإسلامية الحديثة. وتباين الطروحات 
والآراء والمفاهيم. 

لقد اعتمدنا في هذه الدراسة الإتحاف والطبائع وتنبيه الأمة وتدنزيه الملّة 
كمجال للفحص والمقارنة وذلك من أجل إمكانية تحديد الأفكار وبلورتها فى 
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إطار إشكالية الدراسة وكذلك إمكانية تحقيق أكبر قدر من الضيط لطبيعة البنية 
المعرقية التى استند إليها أصحاب تلك المؤلفات. 


تتركز إشكالية هذه الدراسة فى الإجابة على جملة من الأسئلة: 

ما هي المصادر التي استقى منها ابن أبي الضياف والكواكبي وحسين 
نائيتي أقكارهم الإصلاحية؟! وما أدوات وآليات الإصلاح السياسي عندهم؟! 
وهل نجحوا في إعطاء حركة الإصلاح بعداً فلسفياً خاصاً؟ ثم كيف عالجوا 
مسألة الإدارة الموجودة آنذاك في أفكارهم الإصلاحية؟ وهل تم توجيه النقد 
مباشرة للسلطة القائمة أم لا؟! وكيف لنا أن نصل إلى مضمون محدد المعالم 
للإصلاح السياسي عندهم, وأخيراً كيف فهم كل منهم الإصلاح السياسي؟ وهل 
كانت هناك محاكاة لنموذج معين أم لا؟. 


أولاً: الدولة العثمانية ومأزق الإصلاح السياسي (ابن أبى الضياف 
والكواكبي نموذجاً) 0 

١‏ -مصادر التفكير الاصلاحى 

إلى أي حدّ يمكن القبول بأن وصفاً لثقافة العصر الذي عاشه ابن أبي 
الضياف والكواكبيء يمثل أحد أهم مصادر التفكير الإصلاحي عندهما؟. الأمر 
الذي يجعل الدين صفة ملازمة لثقافتهما فيقال: 

«يجمع بين ابن أبي الضياف والكواكبي التكوين الديني»١‏ والذي نقرأه في 
سيرة كل منهماء تجد أنه بين الولادة والنشأة الأولى كان لكل منهما مساس 
بالعلوم الشرعية. 

لقد حفظ ابن أبي الضياف القرآن بزاوية سيدي أحمد الباهي ". وتحصّل على 
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نصيب من العلم"؛ ثم بعد ذلك وُلَّي «خطة العدالة». ولما توفي المفتي المالكي 
إبراهيم الريساحي *. رُشح لمنصب الإفتاء ”, ولكته آثر مصلحة قلمه 
السياسي ' على ذلك في تلك المرحلة من حياته. وكتب يهنىٌ المتولي «وهذه 
إشارة أقدمها بين يدي تهنئتكم بالولاية»". 

ففي الوقت الذي تكون فيه الإدارة السياسية بيد تشخص واحد هو «الباي» 
وفي ظل غياب مفاهيم العدالة الاجتماعية والحرية؛ كان من الطبيعي أن يكون 
ابن أبي الضياف بعيداً عن «السلطة». فانقلاب حال أسرته والتجائها الى بيت 
الجد. وما مر بوالده من محن كادت أن تودي به؛ تركت الأثر الكبير والقوي في 
نفسه الطامحة إلى الحرية والعدالة”. ولعل هذا السلوك في محاولة الاستقلال 
من جانب ابن أبي الضياف كان من أسباب احترامه وتقديره عند البايات ومن 
ثم الدخول في خدمتهم. والحالة نفسها بالنسبة لعبد الرحمن الكواكبيء الذي 
ولد في مدينة حلب حوالي 155١م‏ وسط أسرة كانت فيها نقابة الأشرافء وبين 
تقلده للعديد من المناصب. التي كان آخرها رئاسة بلدية حلب. عمل الكواكبي في 
الصحافة وعُرف كصحفي بارع؛ له منهجه الخاص في الكتابة التحريضية مع 
إلمامه في الفقه والسياسة؟. وعمل في حقل التجارة حتى أصبح رئيساً لغرفة 
تجارة حلب عام 1897م. هذه التوجيهات والنشاطات يدعمها إلمام بالقانون 
ورغبة في نصرة المظلومين والضعفاءء مما أدى به إلى دخول السجن عام 
85م بتهمة محاولة اغتيال الوالي التركي. فحكم عليه بالإعدام في حلب, ثم 
بِرّأته محكمة بيروت .٠١‏ 

بعد هذا التقديم يمكن طرح السؤال التالي: 

ما هي المصادر التي استقى منها كل من ابن أبي الضياف وعبد الرحمن 
الكو اكبي أفكار هما الإصلاحية؟! من الممكن أن نستنبط هذه المصادر من خلال 
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ما قدمه ابن أبي الضياف حول الملك وأصنافه في إتحاف أهل الزمان؛ ومما 
قرره الكوا اكنى حو ل الاستيداد. ومقهوم الإصلاح السياسي. 

فيما يتعلق بابن أبي الضياف, فإن المصادر التي وردت في كتابه يمكن 
تقسيمها إلى ثلاثة أنواع: 

النوع الأول: مصادر عامة. وقد شملت القرآن الكريم. والحديث الشريف, 
وبعض أقوال الحكماء والخلفاء الراشدين. 

أما النوع الثاني فهو: مصادر رسمية؛ أبرزها فص قانون السلطان سليمان 
القانوتي ونص قانون السلطان عبد المجيد «ولم يزل القانون السليماني في 
تأخر والمشيئة المطلقة في تقدم إلى أن تلافاه عبد المجيد خان بن السلطان 
محمود خان رحمه الله فكتب لرعاياه عهداً منشوراً سمي الخط الشريف لوجود 
خط السلطان فيه, وفروعه تسمى التنظيمات الخيرية» .١١‏ 

وشمل النوع الكالث مجموعة من كتب التراث الإسلامي في الجوانب 
الفلسفية والتاريخية؛ فنجده طالع كتابات كل من الغزالي؛ وابن رشدء واين 
خلدون, والمقريزيء والطرطوشيء والطهطاوي؛ وحسن خوجه (صاحب 
بشائر أهل الإيمان بفتوحات آل عثمان)؛ وخير الدين التوتسي"١.‏ 

وإذا ما أجلنا النظر في كتاب طبائع الاستبداد للكواكبي» فإننا نجده قد نهل من 
القرآن الكريم والسئّة النبوية الشريفة, وأشار إلى مؤلفات الرازي. 
والطرطوشيء والغزالي, وإبن خلدون. إضافة لاطلاعه على تتاج الفكر الأوروبي 
الحديث أمثتال ميكافيلي, ومونتسيكو والفاليري وشيلر"١.‏ 

والسؤال الآن من أين للكواكبي متل هذا الاطلاع على بعض من نتاج الفكر 
الأوروبي الحديث؟!. ثم لماذا لاانجد ذلك عند ابن أبي الضياف؟!. 

يبدو أن مهنة الصحافة التي عمل فيها الكواكبيء قد ساهمت إلى حدّ كبير في 
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الاطلاع على مثل هذا النمط؛ وكذلك يجب أن لا ننسى أن ولاية حلب التي عاش 
فيها الكواكبي إدارية واجتماعية. أما ابن أبي الضياف وهو الأكثر قرباً من مثل 
هذه التقافة. فيبدو أنه نظراً لما تلقاد من تعليم في الزيتونة جعله دائم البحث في 
مصادر التراث الإسلامي البحتة. ورغم أن ذلك لا يعني إعفاءه من الاطلاع عليه 
فالمعروف أنه سافر إلى باريس سنة 1647م وكلف ععدة مرات بمأموريات 
دقيقة إلى تركيا؟'. ثم إن تأليفه للاتحاف جاء بعد ذلك بفترة طويلة. مارس 
خلالها العمل الإداري والسياسي. وكان من المفترض أن نجد مثل هذا النوع من 
المصادر في تنايا كتابه. 

فهل نقول: إن مصادر التفكير الإصلاحي عند ابن أبي الضيافء في أغلبها 
رسمية, أو أنها تنزع منزعاً سلفياً. وهي عند الكواكبي تنزع إلى المعاصرة, 
فتعكس صورة رجل صاحب اطلاع واسع وتقافة متعددة المصادر؟ ومع ذلك 
فسواء استلهم كل منهما القديم أو استوحى الحديث في تفكيره. فإن التفكير 
الإصلاحي جاء انطلاقا من نظرية معينة في الحكم فيها الكثير من التقارب عند 
كل منهما؟5١.‏ 

لقد وصلت مترجمات الفكر الغربي إلى الشرق مبكراً. ولعل الكواكبي قرأها 
واطلع عليهاء وهو ما يظهر في كتابه «طبائع الاستبداد» وأما المتأخرون من 
أهل أوروبا فتوسعوا في هذا العلم (السياسة) وألفوا فيه كثيراً من المحررين 
والسياسيين من الافرنج؛ على أن الاستبداد السياسي متولد عن الاستيداد 
الدينى»١١.‏ 

في باريسء التقى ابن أبي الضياف بالشيخ رفاعة الطهطاوي؛ ويبدو أنه 
اطلع على بعض من محررات الأخيرء وقرأ القانون الفرنسي من ح لاله «رأيت 
هذه الحكاية في كتاب مؤنس عربه من اللغة الفرنسية بعض فضلاء مصر 
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وأسماه «قلائد المفاخر في غريب عوائد الأوائل والأواخر»”7., وهو بهذا يقصد 
الشيخ الطهطاوي وقد صرح باسمه عند حديته عن القانون الفرنسي فقال «ومن 
أراد الاطلاع على عقد نفيس فى هذا المعنى فعليه مطالعة الفصل الثالث من 
المقالة الثالثة من تأليف الشيخ |الألمعي: الفاضل محمد رفاعة يدوي الطهطاويء: 
الذي ألفه في رحلته إلى باريس وأسماه: تلخيص الإبريز في وصف باريزء 
ولخص فيه القانون الفرنساوي»8١‏ 

البعض يرى أن الكواكبيء أخذ مجمل كتابه من نتاج التقافة الغربية: وبالذات 
من مؤلفات الفاليري, ولكنه كان يستفيد في كل ما يقرأ فيدونه ويقيده ويوثقه, 
إلى جانب خبرته في النضال ضد السلطة. ولقد نص على ذلك صراحة بتأثره 
بكتابات غربية في كتابه طبائع الاستبداد «على أن هذه الأبحاث (يقصد الطبائع) 
منها ما درسته قد ضيطته ومنها ما قد اقتيستة وقد حرصت فى هذا السبيل 
عطرية 1 

ومما سبق نجد أن مصادر التفكير الإصلاحي جاءت بشكل متواز حيث 
الموازتة بين المعاش (التجربة) الخاصة: والمصادر الثقافية الناتية عن 
المطالعة الذاتية وهي في مجملها كتب التراث العربي الإسلاميء ثم هناك 
القوانين أو المصادر الرسمية, وهذه كلها إن اجتمعت توفر لصاحبها القدرة 
على الطرح السياسي بشكل أكثر وضوحاً وأدق تعبيراً. 

ولنا أن نقول أن الكواكبي كان يشكل مصدر قلق للسلطة أو (الوالي). بينما 
كان نظيره صاحب حظوة ومكانة بين الأمراء. ومع أن الأول كان رئيساً للبلدية 
في حلب ورئيساً لغرفة التجارة. إلآّ أن هذه المراكز هي مراكز شعبية 
(جماهيرية) غالباً لا يكون هناك دور للدولة فيها من حيث تقديم وتولية من 
تريده لها. فهي غالباً ما تأتي بإرادة وفعل القوى المحلية في المجتمع؛ أما ابن 
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أبي الضيافء فقد كان على علاقة حسنة بالسلطة المتمتلة بشخص البايء فكان 
بايات وأمراء البيت الحسيني يولونه مكانة مهمة, وهو الأمر الذي تكشف عته 
رسالة محمد الصادق باي حينما كان أميراً للعهد. إلى أحمد بن أبي الضياف 
محاولة بعض الأمراء التزلف إليه والحظوة لديه. فقد كتب رسالة يلومه قيها 
على عدم مكاتبته إياه ولتأخره في مراسلتهم. فكتب يقول «أما بعد أتم السلام 
عليكم ومزيد الشوق إليكم فلقد رأينا ما لا نعهده في شمائلكم الزكية... ونكون 
السابق لقضاء المودّة وعلى كل حال فعذركم وفعلكم على السداد محمول» '". 


؟-وصولاً إلى مفهوم أوضح 

ماذا قصد الكواكبي وابن أبي الضياف في أفكارهما؛ وما هو مقهوم الإصلاح 
عندهما؟!. 

إن مفهوم الإصلاح خلال القرن التاسع عشر يمكن أن يكتسب عدة معان: 
فهو تغيير أو إصلاح ويمكن أن يكون تغييراً وإصلاحاً وتورة ومحاكاة. ولكن 
يبدو أن هناك مستويين في الإصلاح في جميع الاحوالء تتابعا ولم يتزامنا في 
تاريخنا الحديث. المستوى الأول هو مستوى تقليد العالم الغربي والمجتمعات 
الغربية. والثاني جاء بعد هذه المرحلة وهو مستوى إعادة التفكير في هويتنا 
كمسلمين وكعرب وكحضارة ."١‏ 

يبدو ابن أبى الضياف شديد التأتر يمنهج سلفه العلامة ابن خلدون وهو 
الأعظم حظوة عنده والأكتر احتراماً بين المفكرين."" ومع أن ابن أبي الضياف 
ركد على الإصلاح السياسي وتنظيم الملك. إلآ أنه لم يغقل الجانب الاقتصادي 
فقدم أراء هامة في مجال الاقتصاد السياسي أو السياسة الاقتصادية"" ولم 
يعزل الإطار السياسي عن الإطار الاقتصادي والاجتماعي؟". الأمر الذي لم 
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نجده عند الكواكبى. 

واستند اين أنِي الضياف في دعوته الإصلاحية إلى آليات محددة مستمدة 
من القرآن والسنة والاجتهاد. وهي كفيلة ببيان النهج الذي ينبغي سلوكه في 
مجال السياسة «إن قانون الملك الإسلامي هو القرآن العظيم: وأقوال الرسول, 
ثم استنباط الأئمة المجتهدين ورتة الأنبياء في الكتاب والسنة وبالقياس وحفظ 
مقاصد الشريعة». 5" 

إذاً فالتركيز عند ابن أبي الضياف جاء في نقطة محددة وهي: كيف يمكن 
للاجتهاد فهم هذه الشريعة. كتاباً وسنة وفقهاً. حتى تصلح أحكامها لتدعيم 
مواقف السلطة السياسية إزاء ضغوط إسلامية وأخرى مسيحية وحتى 
يهودية؟ أو بعبارة أخرى وجيزة: كيف يمكن للسياسة أن تصبح شريعة؟١5؟‏ 
لهذا نجده يشدد على واجب العلماء واجتهادهم في قهم هذه المسألة «وهو 
فرض كفاية راجع إلى اختيار أهل الحل والعقد من الأمة ودليل وجوب القانتون 
(الملك) إجماع الصحابة»"" . 

والإصلاح السياسي في مفهوم ابن أبي الضياف متصل أشدّ الاتصال 
بالظاهرة الاقتصادية أكثر مما هو عند الكواكبيء ولقدأخذت هذه الظاهرة معان 
محددة وواضحة أبرزها: المالء الثمنء الجياية. المصاريف وا الصتاعة, 
والفلاحة. والحرف؟". 

قبل أن نبحث المنظومة الإصلاحية عند الكواكبي في بُعدها السياسي. فإننا 
نجده ينزه الإسلام مما ألصق به من تهمة الاستبداد ويستشهد بالقرآن على أن 
الإسلام لا مجال لرميه بالاستبداد. إلآّأن الحكام هم الذين اتخذوا لأنفسهم صفة 
الاستبداد وتستروا بالدين «ذلك أن القرآن وضع أصول الحرية وأرسى قواعد 
الديمقراطية... تسربت إليه مع الزمن الشوائب فأصبح عرضة للتبديل»"5. 
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وهنا تمة سؤال: ما الذي يدعو الكواكبي إلى مثل هذا التأكيد على عدم رمي 
الإسلام بالاسبتداد كصفة ملازمة للحكم وليس للعقيدة والدين من أي 
حضارة: إلآّإذا كان هناك فهم خاطىء لإشكالية الممارسة والمعايشة الدينية؟!. 
ومادام الكواكبي مهتماً بمسألة الحرية والديمقراطية (ضد الاستبداد) فهل 
أعطاها إطاراً فقهياً؟ ومادامت النظرة الأساسية في هذا المجال هي دستور 
الأمة وتاريخها وسنة رسولها. على أساس اختيار الفرد وحريته وانفكاك 
عبوديته؟!. 

ذلك لأن المهام الأساسية في هذا المجال عند ابن أبي الضياف أخذت إطارها 
الفقهي الإسلامي السياسيء من شورى وأهل حل وعقد, وإن كانت الشورى إذا 
ماذكرت في العقد الأول من مقدمة الإتحاف قصد بها مَا يدور في بلدان أوروبا. 

وهو عندما يتحدث عن المجالس الشرعية؛ فالأمر متصل بالظاهرة 
الأوروبية» ومراقبة المجالس فيها لأسلوب الحكم؛ وهو ما يراه أحمد عبد 
السلام «المجالس التي يتعدى دورها الشورى إلى مراقبة الحكم والمشاركة في 
كليات السياسة» ' '. وما ينطبق على المجالسء ينطبق على أهل الحل والعقد 
كمصطلح له بعده الإسلاميء أراد أن يضعه في إطار التجربة الغربية؛ فما لهذا 
المصطلح من تعريف تقليدي فصّله وشرحه ابن أبي الضياف «أهل الحل والعقد 
من العلماء وأكابر الجند ووجوه الحضرة» لم يمنعه من أن يضيف له أعضاء 
المجالس المتعلقة بالملك١".‏ 

وبذلك يقع التوفيق في مدلول العبارة وفهمها بين التقاليد والمعنى الجديد. 
الذي دافع عنه من قبل خير الدين التونسي على اعتبار أهل الحل والعقد يمتلون 
عت الأان وين أَعْضْنْاءِ المجالس السيايينية: 

ونجد عند الكواكبي اهتماماً أ كبيراً يأمر الشورى. إلى حد أنه يجعلها أساساً 
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من أسس الحكومة الإسلامية «وقد ظهرت الحكومة الإسلامية مؤسسة على 
أصول حكومة ديمقراطية وشعبية وشورى أرستقراطية؛ أي شورى أهل الحل 
والعقد في الأمة بعقولهم لا بسيوقهم»". 

لقد أراد الكواكبي من خلال مؤسسة الشورى إرساء قواعد الحرية والعدالة 
والمساواة من أجل تقدم الإنسان لأنه رأى أن للحكومة العادلة آثاراً إيجابية في 
سيرة الحياة العامة "5. 

والآن: هل امتلك كل من الرجلين تصوراً واضحاً لمفهوم الحكم؟! أو هل 
بسَّطا لنا شكلا لمعالم نظام سياسي محدد؟!. 

بسَّط ابن أب يالضياف هذا الأمر في مُشكل الحكم وأنواعه. ووجد أن الحكم 
المطلق هو من أكتر أنواع الحكم سوءً. وقرر أن الإسلام منه براء «والحاصل أن 
هذا الصنق وهو الملك المطلق يعارض الشرع ا ا 
بالهوى»؟". كما أن العقل يعارضه لأنه تغلب وقهر ©" 

وفي الملك الجمهوري رأى أنه لا يتماشى مع الشريعة الإسلامية» وقواعد 
الملة الإسلامية لا تتفق وهذا الصنف الجمهوريء لأن منصب الإمامة واجب 
و و ا ا 
معروفة في الكتب الدينية' ". 

وأفضل أنواع الحكم عنده الملك المقيد بقانون «إذ هو بعد الخلاقة, الملك 
الذي تحاط به العبادات ويماط به الفساد ويقاد به المرء. وصاحبه ظل الله في 
الأرضء لأنه أمر دائر بين العقل والشرع»57. 1 

أساس هذا النوع من الحكم, أنه يبنى على قانون. إذا خالفه الحاكم انجلت 
بيعته «وقد ظهر هذا النمط في بعض الملل المسيحية»7". ويلاحظ ابن أبي 
الضياف أن القانون قد يكون هبة من الملك وقد يكون نوعاً من التقييد للسلطة. 
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وهو بهذا يشير إلى أسباب عهد الأمان الذي حرره في سنة /18641م.* 

وإذ يُقدّم عهد الأمان من جانب ابن أبي الضياف على أنه مطابق للشريعة إلى 
حدّ أنه يؤكد أن أحكامها جارية. فهو يؤكد أيضاً على الالتزام به وعلى «أن ذلك 
من الأصول الجارية في الدولة العليّة»*". وكل من يصدر «منه ما يخالف هذه 
القوانين الموضوعة على أساس متينء فعليه لعنة الله والملائكة والناس 
أجمعين ولا نال فلاحاً إلى يوم الدين» '؛. 

وعنوان كتاب الكواكبى دالّ على أنه أراد أن يعالج به واقعاً سياسياً خاصاً. 
وهو الحكم المطلق «قالاستيداد في إصطلاح السياسيين هو تصرف فرد أو 
جمع في حقوق قوم بلا خوف الأحق بالوجود, والأقرب إلى تحقيق السعادة 
«نعم وجد للترقي القريب من الكمال أمثال قليلة في القرون الغابرة كالجمهورية 
الثانية وكعهد الخلفاء وكبعض الجمهوريات. الصغيرة والممالك الموفقة 
لأحكام التقيد الموجودة في هذا الزمان١*.‏ وقد بلغ الترقي في الاستقلال 
الشخصى فى ظلال الحكو 59 العادلة لأن يعيش الإنسان الحقيقة التى تشبه 
فى بعض الاوجه ما وعدت به الأديان أهل السعادة في الجنان»"*. 1 

والجكومة المشتيدة عند الكزاكيي: تكون مستتيدة فى كل فتروغها دمن 

المستيد الأعظم إلى الشرطي الفراش إلى كنّاس الشوارع»"؟. 

لكن هل قصد الكواكبي أن يوجه نقده هذا إلى حكومة الدولة العليّة أنذاك؟!. 

لقد شرح الكواكبى الاستبداد. ومعتى وجود حاكم مستبد. يبدو ذلك من 
خلال الحكومات القديمة فيالتاريخ؛ قاصداً به أن يتوارى عن المواجهة مع 
السلطة العتمانية. ولكن كيف يكون ذلك ما دمنا لا نجد أي ذكر للسلطة القائمة 
فى عصره فى كتابه؟!. 

١‏ يرى ااهل 1 «إن الكواكبي كان ثورياً بطبيعته وقد سمع مرة وهو 
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يقول: لو كان معي أو تحت إمرتي جيش لاسقطت حكومة عبد الحميد خلال 
أربع وعشرين ساعة. ولكن ذلك لم يكن. ومع ذلك فكتابه طيائع الاستيداد لا 
يمكن أن يكون موجهاً مباشرة إلى الحكم العثماني» ؟4. 

وأياً كان ذلك القول الذي نقله 5#ئا18 وأورده محمد عمارة من قيل* ؟. فإن 
الكواكبى أدرك معنى المُشكل الذي مازال يواجه المثقف في علاقاته مع السلطة 
0-0 اليوم: وكما هو الحال مع ابن أبي الضياف فإن اطلاع الكواكبي على أنظمة 
الحكم الغربية وطرقها جعله يفضل الحكم المقيدٍ بجملة من القوانين ويخضع 
لمراقبة المؤسسات الديمقراطية وهو الشيء الذي أشاد به عند النظم 
الأوروبية'2. 

هكذا اتفق الكواكبي وابن أبي الضياف على رفض الحكم المستبد والمطلق 
القائم على الهوى الفردي. وبيّنا محاسن الحكم المقيد بقانون والمبني أساساً 
على الشورى «ولا تتعين المصلحة الكاملة إلا بالمشورة»"؟. قال تعالى لرسوله 
المعصوم الذي لا ينطق عن الهوى «لو كنت فظأً غليظ القلب لانفضوا من 
حولك»4":. ثم نجده يستشهد بما أورده الحسن البصري: كان صلى الله عليه 
وسلم مستعيناً على مشورتهم ولكنه أراد أن تصير سنة الحكام 45. 

وفي أوروبا يجد ابن أبي الضياف أن الحكومات أحدثت مجالس شورى 
أتخذت صيغة قانونية «ومن فروع القانون عند أهله بأوروبا» مجلس شورى 
«من أعيان المملكة وعقلائهاء ينتخبه الأملون ويختلف حال تركيبه وكيفية 
انتخابه وشروط المنتخب وعدد رجاله باختلاف حالات البلدان وعاداتها» ٠"‏ 
وهذا المجلس هو الوكيل عن العامة. ولذلك يكون بانتخابهم ليحمي حقوقهم 
الإنسانية ويدافع عنها بغير خروج عن الطاعة”* . 

وفي هذا الخط يتجه الكواكبيء ويدعو إلى سن القوانينء ومراقبة الحكومات. 
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مبيناً أن دعوة الإسلام «من أي نوع كانت لا تخرج عن وصف الاستبداد مالم 
تكن تحت المراقبة الشديدة والحساب الذي لا تسامح فيه, كما جرى في صدر 
الإسلام... وكما جرى في هذه الجمهورية الحاضرة في فرنسا»" * وهو بذلك 
يطالب بالفصل بين السلطات السياسية والدينية. تمبيزاً عن واقنع اللمكيؤمات 
الغربية «التي أنشأت المجالس للسيطرة على الإدارة العمومية والسياسية»؟* 

فالمطلب الأول من أجل الإصلاح .هو: تحديد سلطة الحكام تحديداً قانونياً 
يخدم مصالح الأمة وهي مصالح متنوعة ولا يكون هذا التحديد دون استحداث 
مؤسسات الدولة الرقابية والتي على رأسها مجالس الحكم المنتخبة. 

تاريخياً يمكن القبول بما قصده الكواكبي وابن أبي الضيافء ويمكن أن يبرر 
ذلك بالطابع الذي مرت به الحركة الإصلاحية في عموم البلاد العربية في تلك 
الفترة. ولكن هل استطاع مصلحانا أن يضعا رؤيتهم الإصلاحية ضمن إطار 
فلسفىخاص؟! وهل حاولا الانتقال من حيز المطالبة إلى حيز حكم الضرورة 
في التنقيذ. وبالتالي تأكيد السلطة الثقافية الإسلامية على السلطان السياسي؛ 
على أساس الرقابة التي ادّعاها فقهاء السنّة على السلطان؟! وهل إن اطلاعهم 
على الفكر الليبرالي الغربي وما وصل إليه من تتائج. ساعدهم في حصر 
الإشكالية الإصلاحية: في مجالها الاجتماعي والسياسي العربي الإسلامي؟!. 


-البحث عن مضامين 
لقد شاع إطلاق لفظ الإصلاح على اتجاهات وحركات إصلاحية واجتماعية 
ظهرت في العالم الإسلامي خلال القرن التاسع عشر فيما عدا الحركة الوهابية 
التي بدأت قبل هذا التأريخ. وامتدت هذه الاتجاهات حتى النصف الأول من القرن 
العشرين ولقد اختلفت هذه الدعوات باختلاف دواقعها وحجم التأتيرات التي 
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أحدثتها ؟". 

فكيف لنا أن نصل إلى مضمون محدد المعالم للإصلاح السياسي عند ايبن 
أبي الضياف والكواكبي؟! وإلى أي حدٍ يمكن لنا القول إن الأول كان في اتصال 
مع حركة المجتمع وتغيراته وبنفس الوقت هو على علاقة مباشرة بالسلطة 
القائمة في تونس؟!. 

يرى أحمد جدي أن شخصية ابن أبي الضياف جديرة بالفهم والتعمق, فهي 
متصلة بعمق في تكوين المجتمع التونسي قبيل الاستعمارء ويعتبر عمله وفكره 
أحد أهم الطرق التي يمكن من خلالها فهم الحركة العامة للفكر العربي الإسلامي 
الحديث والمعاصر5*. 

ووصف ز.ي. ليفيين: الكواكبي «بأنه مفكر سياسيء مُفعم بكراهية 
الاستبداد» ”, ولكن حكم ما تركه من إشكاليات مازالت واقعة الى الآن لحدٍ كبير 
جداً. ليصل الأمر أن هناك من يرى «أن ما تبقى لنا من الكواكبي لكي ندرسه 
شيء كبير. يساوي بقدره حجم الإشكالية المحورية التي تواجه حركة التحرر 
الوطني العربي»"”. 

فالظروف التى عاشها ابن أبى الضيافء والكواكبى وكذلك التجربة التى 
مارسها كل متهما فى مجال الإدارة. جعلت منهما أداة نقد مبررة سواء كان ذلك 
بقبول السلطة القائمة أو رفضها أو ضيقها بهذا النقد. 

يقول عبد العزيز الدوري: يذهب الكواكبي إلى نقد الإدارة العتمانية ويبين 
أسياب الخلل بغض النظر عن العاصمة: وجهل المسؤولين الإداريين بأحوالها. 
وتبرير الموضوع بسوء توحيد قوانين الإدارة... ولهذا نراه يتجه بدعوته 
للنهضة للغرب ويحدد وجهة نظر غريبة واضحة””. في حين أن اين أبي 
الضياف لم يكن يخفي رأيه في مسألة الإصلاح العثماني أو ما يسمى 
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بالتنظيمات الخيرية التي وضعها السلطان عبد الحميد في السادس والعشرين 
من شعبان ©556١ه‏ الثالث من نوقمير سنة 18755١م.‏ إذ عير عن عدم سلامة هذه 
القوانين» وإمكانية إجراءها في بلاد العرب. وذلك في اجتماعه مع شيخ الإسلام 
أحمد عارف خلال زيارته للأستانة سنة 1657م «ققلت له إن التنظيمات الخيرية 
يتعسّر إجراؤها في بوادي المغرب»5* وإذا قبل ابن أبي الضياف بهذه 
التنظيمات فإنه أقرها بعد إلحاح ''» «ولقد ألحّ شيخ الإسلام باستتابول على 
وجوب تلك التنظيمات». 

والسؤال الآن: ما هو مضمون الإصلاح السياسي في فكرههما؟ وهل يمكن 
القول أنهما تقدما إلى الإصلاح على قاعدة أن التنظيمات هي أساس العمران 
القائم على العدل والشريعة الإسلامية؟!. 

وأيا كانت المضامين والأفكار. فإن محاكاة النموذج الأوروبي كانت مائلة 
في طرحهما للاصلاح السياسيء لكن يبدو أنه لم يكن هناك استيعاب لمسار 
التجربة الليبرالية في إطارها التاريخي, وأنهم لم يفرقوا بين الجذور الشابتة 
والأصول المقررة؛ وبين الصورة الظرفية التي تلبست الفكر الإصلاحي العربي 
في القرن التاسع عشر. وهو ما يراه عبد الله العروي؟١١.‏ 

١‏ هذا الأمر يكاد يكون أكثر وضوحاً عند ابن أبي الضياف. وخاصة في حديثه 
عن مسألة العمران» فرغم استلهامه للتجربة الخلدونية واستشهاده بها «الظلم 
مؤذن لخراب العمران»"٠.‏ ومع تأكيده على أن تجربة التنظيمات العثمانية 
ناجحة في سياقها العمراني «وهذه الأصول الجارية الآن في الدولة العثمانية 
بالتنظيمات أدت إلى ازدهارها في العمران»"". فإنه يحاكي النموذج الأوروبي 
«وانظر حال الإفرنج الذين بلغ العمران في بلدانهم إلى غاية يكاد السامع 
لايصدق بها إلا بعد المشاهدة»؟١.‏ 
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وإذا كان العدل أساس العمران عنده. فإنه عند الكواكبي متمثل بالعلم 
«وترقي العلم والعمران هى من سنة الكون التي أرادها الله تعالى لهذه الأرض. 
ومع ذلك فالعلم والاستبداد ضدان متغالبان فكل إرادة مستبدة تسعى جهدها 
في إطقاء نور العلم»"6. 

ولما كان الكواكبي ناقداً للاستبداد بكل صوره., وأنه لا يأتي الآ بمزيد من 
الانحطاط والتردي «لأن ظهوره على صاحبه مجلبة لأنواع البلاء»١‏ فإنه يرى 
بالحكم التركي آنذاك حكماً استبدادياً فعمل على تصوير أمم الغرب التي تعيش 
في ظل حكومات عادلة «فقد بلغت أعلى المراتب وإن الأمم التي أسعفها حظها 
لتبديد الاستبداد نالت من الشرف المعنوي ما لم يخطر على فكر»7١.‏ 

وأول ما يجني الناس من الإصلاح السياسي والتغير. عند صاحب الإتحاف 
والطبائع «الأمن على النفس والمال والعرض وحتى لا تكون النفوس الإنسانية 
والأجساد المكرمة فريسة»5 «واستتباب الأمن وتوفيره ضروري للعيش 
والكماليات تود حب الوطن»5٠.‏ 

حاول ابن أبي الضياف بصورة تكاد تكون أكثر منها عند الكواكبي. وهي 
وضع مسألة الإصلاح السياسي في مضمونها العتماني الإسلامي ولهذا نجدد 
حاول الكشف عن فلسفة الإسلام في شأن السياسة. في حين أن الكواكبي ركز 
على مصطلح «السياسة الاستبدادية» ويسعى كتثيراً لتلخيص موقف الأفراد من 
السلطة كما يجب أن يكون؛ وشدد على ضرورة وجود ضمانات لحماية 
المجتمع من الحكم المستبد. وأكد على وجود «شروط للمراقبة الشديدة 
والمحاسية التي لااتسامح فيها» *". 

أكد الكواكبي على ضرورة أن لا يشعر المستبد ياستيداده, لأن عواقب ذلك 
تكون وخيمة:؛ ولهذا طالب بأخذ الحيطة والحذر من ذلك «والحذر كل الحذر أن 
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يشعر المستبد بالخطر فيأخذ بالحذر الشديد والتنكيل بالمجاهدين»١”.‏ ولكن 
مامدى مسؤولية الدين عن الاستبداد السياسيوهل يمكن تطويع الدين 
وتسويقه كأداة ضد الاستبداد؟ نقرأ عند الكواكبي «إن مصدر الاستبداد 
السياسي الاستبداد الديني»"”, ولهذا نجده يبين أحكام الدولة العادلة بغض 
النظر عن الدينت"”. 

أما ابن أبي الضياف فينكر وجود الاستبداد ويرى أن الملك الجمهوري 
والمطلق لا يصلحان» ويضع حلاً لذلك. وهو الملك المقيد بقانون؛ ويهتم 
بالقوانين التي هي بتعبير العصر «الدستور» ذلك أن مثل هذه القوانين كشفت 
عن ضعف الدولة الإسلامية أنذاك وهذا راجع إلى عدم الانقياد إلى صورة 
الشريعة :7 

المضمون الأساسي الذي ركزا عليه: رفض الاستبداد بشتى أنواعه, 
والتأكيد على وجود القانونء أي كانت صوره. سواء بصيغة دستور أو هيئة 
عليا تضم أعيان الأمة أو بشكل مجالس انتخابية: أو بصورة مؤسسات 
ديمقراطية بمختلف أنواعها. وفي جميع الصور والمجالات هذه إذكاء لمعنى 
الشورى في الإسلام وتأكيد على سلامتها في توجيه الحكومات والقيادات. 

إلا أنَ هذا لم يأت من خلال التجربة الإسلامية فحسب, فالمنظومة الفكرية 
عندهما متأثرة بشكل كبير بالمراحل الأخيرة التي بلغتها الدول الأوروبية, 
وخاصة فرتسا. وهو مالم يستطع ابن أبي الضياف الذي زار باريس ودخل 
مكتبتها واطلع عليها -إخفائه. ولكن من المفيد أن نتذكر أن نتاج الثقافة 
الأوروبية في ذلك العصر كان نتيجة لمرحلة طويلة من التكوين والاكتمال 
والاستقلال. وهو خلاف ما كان رجالات الإصلاح يعيشونه داخل تظامهم 
الثقافي العربي الإسلامي في تلك المرحلة. ومع ذلك كما يرى فهمي جدعان 
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فإنهم شاركوا الأوروبيين أفكارهم وأحكامهم بل أنهم تجاوزوا الأمر عندما 
كانوا أكثر عنفاً في النقد والمطالبة في الإصلاح "". 

فهل كان ابن أبي الضياف والكواكبي يحاكون التقنيات الأوروبية عصرئذٍ, 
وبالتالي عدم إحراز أي تقدم بأي مظهر من مظاهر الإصلاح؟ وهل استطاعا فهم 
الإصلاح بأبعاده العميقة في الحضارة العربية الإسلامية؟. 

يبدو أن هذين المستويين كانا متداخلين فيتفكيرهما الذي جاء اتباعياً 
وإلحاقياً اتباعياً بالنسبة للنموذج الإسلامي وإلحاقياً بالنسبة للنموذج الغربي» 
نقد ابن أبي الضياف السلطة إِلآّ أنه قدم إصلاحاته في سياق الدور الذي فونه 
من قبل ولزمن بعيد الماوردي في أحكامه السلطانية والغزالي؛ وإبن طباطبا في 
الفخري. والمراوي في آداب الإمارة؛ والطرطوشيء وغيرهم. في حين أن 
الكواكبي كان الأقرب إلى صورة المتقف المنتفض الذي وجد نفسه في القرن 
التاسع عشر أمام مطالبات متعددة ومختلفة متعلقة بمسألة الهوية والوعي. 

في ظل هذا المُشكل الإصلاحي هل من الممكن القول: إن أفكار إبن أبي 
الضياف الإصلاحية جاءت في سياق تفكير إصلاحي خاص في المغرب 
العربي. وهو الإصلاح الذي كان دائماً مرتبطاً بدولة المخزن تم ما لبث أن 
اختلف الأمر في العصر الاستعماري فأصبح في إطاره القُطري الخاص بالدولة 
القائمة آنذاك.؟ وهل إن ما قدّمه من آراء وافكار هي استمرارية لتقليد أقره كتاب 
مرايا السلاطين والأمراء في مجال تاريخانيّة العلاقة بين المتقف والسلطة.؟ 

أخيراً لم يكن ما تم تناوله. إلا محاولة للكشف عن ماهية وطبيعة المصادر 
الفكرية في آراء ابن أبي الضياف وعبد الرحمن الكواكبيء ثم ما هي إلا محاولة 
للوصول إلى مفهوم ومضمون التجرية الإصلاحية عندهما في مجالها 
السياسي. ويبقى الكواكبي أحد أهم أعلام الفكر العقائدي والقومي والسياسي 
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الدستوري في القرن التاسع عشر. ويظلٌ ابن أبي الضياف في حيزه الإصلاحي 
العربي الإسلامي المستنير. وقد ساهم كل منهما في بلورة الأفكار الإصلاحية 
التي ماتزال إلى يومنا هذا تحتاج في أسئلتها إلى البحث عن إجابة وتجديد 
للطاقات. 


ثانياً: الدولة القاجارية والإصلاح الدستوري (مثال حسين نائيني) 

منذ منتصف القرن التاسع عشرء كان الوضع الداخلي في إيران» يسير 
متسارعاً نحو الانهيار. فسياسة السيطرة والتزاحم الأجنبيين. وعجز وقساد 
الإدارة الحاكمة, وطغيان الأسرة القاجارية: والارتهان السياسي والاقتصادي 
للسياسات الأوروبية» شكلت جميعها عوامل هذا الانهيار المتسارع. 

وبالمقابل. أدت الأزمة السياسية والاقتصادية الناتجة عن جملة هذه 
العوامل؛ إلى حركة واسعة من الاحتجاج والرفض. كانت مقدماتها قد بدأت مع 
مظاهرات الاحتجاج على امتياز التنباك في العام ,1861١‏ ثم تلتها عملية اغتيال 
الشاه في العام 1857... 

وقد حاولت قوى اجتماعية عديدة أن تقود هذا التحرك الشعبي: فهناك 
النخب المثقفة ذات المنزع الديمقراطي والليبرالي. والتيى كانت مشبعة بثقافة 
غربية؛ وتطمح إلى أن تبني لإيران مؤسسات دولة حديتة تقوم على مبادىء 
الحرية والقانون وسيادة الشعب. والتقدم الاقتصادي والاجتماعي. وهناك قوة 
تجار التارار الذين ملكلوا قوة'سيامنية أساشتية فصل موقعهع الحاسع في 
شبكة التوزيع وحركة التجارة في البلاد. فضلاً عن وسائلهم المالية المتاحة في 
دعم الحركات المطلبية الشعبية. وكان هؤلاء على صلة وثيقة بالعلماء. غير أن 
هاتين القوتين (النخب المتقفة وتجار البازار) لا تستطيعان التحرك دون القوة 
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الأساسية الفاعلة في التأتير على الشعبء وهي قوة مراجع الدين التي يرتبط بها 
الناس على مستوى علاقة عامة «المقلدين» بمجتهدي التقليد. فماذا كان موقف 
هؤلاء؟. 

إن فئة من صغار علماء الدين نشطت بصورة مبكرة في التهيئة للثورة 
الدستورية؛ فقد جمعت هذه الفئة بين الثقافة الدينية وبعض من الثقافة الحديثة, 
وأسست منذ عام 1107 «مجلساً للتورة». وبرز من هذه القئة الميرزا نصر الله 
المعروف بهملك المتكلمين» (خطيب الثورة). والسيد جمال الدين الواعظ. 
وكان هؤلاء. وإن عملوا خارج إطار الحوزات الدينية. على علاقة بكبار العلماء 
فيهاء للاستفادة من نفوذهم الشعبي١”.‏ 

وأما بالنسبة لكبار العلماءء, فإنه ينبغي التمييز بين علماء المؤسسة الدينية 
«الرسمية» المعينين من قبل الشاه. وبين علماء الحوزات العلمية في قم والنجف 
وغيرهما. فالمؤسسة التي ضمت شيوخ الإسلام وأئمة الجمعة وقفت ضد 
الحركة الدستورية وأيدت الشاه في كل شيء؛ حتى أن بعضهم أصدر «أحكام 
التكفير والتفسيق» ضد المطالبين بالدستور"” أما في الحوزات المستقلة فقد 
انقسم المراجع بين مؤيد للحركة الدستورية وبين مؤيد للشاه. ومن النجف. 
جاء الدعم الأساسي للتورة والدفاع «الشرعي» عن المطالبة الدستورية عبر 
مراجع التقليد. أبرزهم الملا كاظم الخراسانيء, والشيخ عبد الله المازندراني: 
وعبر مجموعة من العلماء في مقدمتهم حسين نائيني. ذلك أن محمد علي شاه 
الذي ارتد على الدستور الذي فرضته الحركة الشعبية على والده مظفر الدين, 
لجأ إلى تقديم صسيفة دسستورية مشوهة وإلى تسعطيل المجلس 
التشريعيالمنتخبء فكانت فتوى المرجع كاظم الخراساني التي تقول: «إن 
الإقدام على مقاومة المجلس التشريعيء يكون بمثابة الإقدام على مقاومة أحكام 


معالجة الاستبداد السياسي يفن 


الدين اتسيف فتواجِن الستتلمين أن يقهوا ساكلاً دون أيه ضركة كسد 
المجلس»77 

وفي خضم هذه المعركة التي انتظم فيها المراجع والعلماء وانقسمت فيها 
الحوزات والمؤسسات الدينية الشيعية: بين مؤيد للشاد. أي للحكم السلطاني» 
وبين مؤيد ل«المشروطة» أي للحكم الدستوري. ظهرت أدبيات فقهية تعكس 
من جانب الفقهاء الدستوريين غنى قكرياً تجديدياً في الفقه. ويقدم كتاب حسين 
نائيني تنبيه الأمة وتنزيه الملة“" مساهمة أساسية في السجال الذي دار بين 
الفريقين. 

يقدم النائيني (توفي 1774ه/1977م) دقاعا عن مبدأ الممارسة السياسية 
الدستورية. من وجهة نظر إسلامية. فيرى أن الممارسة الدستورية هي 
مشاركة أفراد الأمة في القرار والولاية «ومساواتهم -على حد قوله -مع شخص 
السلطان فى جميع نوعيات المملكة من المالية وغير المالية». كما أنها حق للأمة 
في المحاسبة والمراقبة وتحديد مسؤولية الموظفين» */. 

ويستشهد النائيني بموقف الأمة حيال الخليفة عمر بن الخطابء عندما رقى 
هذا الأخير المنبر يستتفر الناس للحهادء فأجابوه «لا سمعاً ولا طاعة» لأنه كان 
عليه توب يمان يستر جميع بدنه. مع أن حصة كل واحد من المسلمين من تلك 
البرود اليمانية لم تكن كافية لستر جميع بدنه.. وما استطاع عمر أن يدفع 
اعتراضهم إلا بعد أن أتبت لهم أن عبد الله (ابنه) هو الذي وهبه حصته من تلك 
البرود. كما يستشهد النائينى يموقف الأمة فى «جواب الكلمة الامتحانية 
الصادرة عنه: لنقومنك بالسيف». وهو الجواب الذي أفرح الخليفة عمر «لرؤيته 
هذه الدرجة من استقامة الأمة» ,4١‏ ّْ 

أما اعتياد الأمة على الاستبداد والخضوعء ققد جاء قي رأيه «بعد استيلاء 
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معاوية وبني العاص وتبدل هاتيك الاصول والفروع المذكورة بأضدادهاء 
وانقلاب السلطتة الإسلامية فى مدة ابتلاء سائر الملل الأجنبية بمثل المأسورية 
والمقهورية المبتلين نحن بها الآن» 3 

ويرى النائيني في تحرر الملل الأجنبية من الملكية المطلقة «اتباعاً للمبادئ 
الطبيعية وإحاطة بالقوانين الإسلامية» في حين أن «سير طواغيت الأمة 
المسلمة القهقرى أدى إلى الحالة الراهنة» ”4 

ويبحث عن أصل الحرية المناقضة للعبودية والجور والتحكم في النص 
القرآني والسنة النبوية» والتنبيهات الصادرة عن الأئمة لمعت مين 1 2 
أن الاستبداد يقوم على شعبتين من العبودية: «معبودية السلطان التي هي 
عبارة عن انقياد الأمة لإرادته التحكمية في باب السياسة والملكية. كذلك تكو 
الانقياد والخضوع لرؤساء المذاهب والملل بعنوان أنه من الديانة معبودية 
محضة...» ويرى أن «الاستعباد في القسم الأول مستند إلى القهر والغلبة. وفي 
القسم الثاني مبني على الخدعة والتدليس*”. ويخلص إلى الاستنتاج أن تحالقاً 
وتكاملاً قائماً بين الاستبداد السياسي والاستبداد الديني. يقول: «لولا ما نراه 
من ائتلاف هاتين الشعبتين الاستبداديتين السياسية والدينية واتفاقهما وقيام 
إحداهما بالأخرىء لما أصبح استعبادنا نحن الإيرانيين اليوم واضحاً 
مشهودا 87 

والنائيني يشدد في تحليله للحلف القائم بين الشعيتين الاستبداديتين على 
مسؤولية العلماء. حيث تحول قسم منهم إلى «علماء سوء» و«أميين لاا يعلمون». 
وعو يشي مر قف الحظلدين العوام لوو لات بيحوخف انهو من العارهم " 

ثم يعود النائيني إلى شرح حقل مساواة الأمة مع شخص الوالي أو السلطان 
فيرى أنها: مساواة في الحقوق. ومساواة في الأحكام. ومساواة في التقاص 
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والمجازاة”* ولما كانت هذه المطالب التي رفعتها الحركة الدستورية. تحرر 
الأمة من الجائرين من خلال مساواتهم بالحكام؛ وهم سلاطين وفقهاء. «رأت 
الشعبة الدينية الاستبدادية كما يقول -أن من الواجب بمقتضى وظيفتها 
المقامية المتكفلة بالاحتفاظ على شجرة الاستبداد الخبيتة ‏ باسم حفظ الدين 
قديماً وحديثاً -عدم الإصغاء للخطاب الشريف. وأخذت تقاوم بكل ما فى 
وسعها هذين الأصلين اللذين هما منبع السعادة ورأس مال الأمة والمرتب 
عليها حفظ ‏ حقوق الشعب ومسؤولية الولاة». وما اكتفت أن تطلق عليهما 
«التحريم» بل «اجتهدت في أن تبرزهما بأشنع الصور وأقبحها لتنفر منهما 
العامة وتصرف أنظار سواد الشعب عن تتبع هذه الطرق الصالحة»25. 

وبعد أن يشدد على ضرورة تحديد السلطات والصلاحيات في نظام 
الاستيلاء والسلطنة في جميع الشرائع والأديان. ينتقل النائينيء إلى التبرير 
الفقهي للنظام السياسي الدستوري من خلال صيغة الشورى التي طبقت في 
عهد الرسول والخلفاء الراشدين. ويرى هنا إمكانية كبرى لاتفاق سني شيعي 
حول هذه الضنيغة. فتطلب عصمة الوالي السياسي في طائفة الإمامية يوجب في 
زمن الغيبة تحديد السلطنة لترك التحكمات والاستشارات. إذ يقول: «وعلى هذا 
فتحديد السلطنة الإسلامية بالدرجة الأولى التي هي عبارة عن ترك التحكمات 
والاستشارات -مع الإغماض عن أهلية المتصدي والسكوت عن لوازم مقامه 
من العصمة خصوصاً على مذهينا. هو القدر المتفق عليه بين الفريقين... وهو 
من الضروريات الإسلامية أيضاً...» .٠١‏ 

واضح كيف أن هذا التوجه. يحركه هم حاضر وهدف مستقبلي. فهو لا 
ينطلق من أوجه الاختلاف والخلاف حول تاريخية الإمامة وأحقيتهاء بل من 
واقع المسلمين الذي يفترض حلاً لمشكلة الاستبداد في السلطنة. وهي المشكلة 
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التي رافقت معظم عهود التاريخ الإسلامي حتى أمست «شجرة خبيثة» لدى 
«السلطنات السنية» ولدى «السلطنات الشيعية» على حد سواء. «وعلى هذا 
تكون حقيقة تبديل السلطنة الجائرة وتحويلها - كما يقول -عبارة عن قصر 
استيلاء الجوري وتحديده والردع عن ذينك الظلم والغصب الزائدين: وليس هو 
كما يتوهم عبارة عن رفع فرد من الظلم وجعل فرد آخر أخف وأقل منه 
مكانة»١3,‏ 

وصيقغة الشورىء كما يفهمها النائيني, لا تتناقض مع دور الفقيه في مذهب 
الإمامية. قهذا الدور الذي تفترضه «نيابة الإمام» والذي يتمثل بالقيام 
ب«الوظائف الحسبية» مع عدم تبوت النيابة العامة في جميع الوظائف" يندرج 
في نظام شورىء بل مع عموم الأمة ”+ ويستشهد بتفسير الآية الكريمة فيقول: 
«.... ودلالة الآية المباركة وشاورهم فى الأمر» المخاطب بها نفس العصمة 
وعقل الكل. وقد كلف بالمشورة مع عقلاء الأمة على هذا المطلب في كمال 
البداهة والظهورء حيث يعلم بالضرورة أن مرجع ضمير الجمع هو عموم الأمة, 
وقاطبة المهاجرين والأنصار لا أشخاص خاصة» ؟1. 

وهذا الاجتهاد يوصل النائيني إلى اعتبار الهيئة الدستورية المتمثلة 
بالجمعيات الوطنية أو البرلمانات أو المجالس التمثيلية الصيغة الراهنة التي 
توصل إليها تطور الحضارة الإنسانية وفقاً «للمبادىء الطبيعية» و«القوانين 
الإسلامية» اللتين لا تناقص بينهماء بل إن النظامالديمقراطي الغربي أصله في 
الإسلام النظام الشوروي. والنائيني يشدد على المقولة التي رددها العديد من 
المصلحين والدستوريين الإسلاميين أنذاك: «هذه بضاعتنا ردّت إلينا» *5. 

إن وجود مثل هذه الهيئة في السلطنة ضروري كي لا يتحول الاستيلاء إلى 
جور. إنها نوع من قوة ضابطة ورادعة ومسددة كما يقول النائيني. وهذه الهيئة 
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تتوافق مع وجهة النظر السنية القائلة بشروط علمية الخليفة وعدالته. ومع 
وجهة نظر الإمامية القائلة بعصمة الإمام. إنها الإمكان الضروري في هذا 
الزمان. يقول: «في هذا الزمان وقد أصبحنا قاصرين ليس من وجهة عدم إمكاننا 
أن نتمسك بالعصمة العاصمة فقطء بل حتى من جهة اتصاف المتصدين للأمور 
بملكة التقوى والعدالة والعلم الحقيقي. وبالعكس مبتلين بالضد المقابل لها. 
فكما أن الضرورة قائمة على أن حفظ تلك الدرجة المسلمة من تحديد السلطة 
الإسلامية التي عرفت أنها من الأمور التي اتفقت عليها الأمة, وأنها من 
ضروريات الدين الإسلامي» والتحفظ على أساس الشوروية الثابت بنص 
الكتاب والسنة النبوية والسيرة المقدسة, لا يتصور ولا يتحقق وجودهما 
(السلطة والشورى) إلا إذا استندنا الى قوة خارجية رادعة ومسددة تقوم بدور 
القوة البشرية مقام القوة العاصمة الإلهية, ولا أقل من أن تحل محل القوة 
العلمية وملكة العدالة»١5.‏ 

الهيئة التمتيلية إذن هي «قدر مقدور من القوة العاصمة الإلهية بناء على 
أصول مذهبنا في طائفة الإمامية -كما يقول النائيني وبناء على مذهب أهمل 
السنة هي في مقام القوة العلمية وملكة التقوى والعدالة»37. 

وهذا الحل الدستوري الديمقراطي الذي يدافع عنه النائينيفي سعركة 
تخوضها القوى المطالبة بالدستور في كل من إيران والدولة العثمانية آنذاك, 
ضد الاستبداد الفردي السلطاني؛ وضد تيار واسع من الفقهاء الذين يمتلون على 
حد قوله «شعبة الاستبداد الديني» هو حل إسلاميء ليس فقط للمسألة الداخلية 
التي كانت تعانيها من جراء القمع والجور والاستبداد, وإنما أيضاً لمسألة درء 
الخطر الأجنبي الذي يتهددها بالتقسيم. فمشاركة الأمة في السياسة تستنفر 
قواها لاجهاد ضد الاعتداءات التي تتريص بها آنذاك من طرف روسيا 
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وبريطاتيا. ولذاء فإنه يرى «أن تحويل السلطنة الغاصبة من نحو ها الظالم الأول 
إلى نحوها العادل الثاني. علاوة على سائر المذكورات. موجب لحفظ بيضة 
الإسلام وصيانة حوزة المسلمين من استيلاء الكفرة الجائرين»15. 

وأخيرا. ما لبتت هذه المعركة الفكرية الفقهية التي تزامنت مع معركة 
الدستور العثماني؛ أن خفت صوتها مع وفاة المرجع الكبير الذي احتضنها وهو 
الشيخ كاظم الخراساني في العام .111١‏ وجاءت ظروف الحرب العالمية الأولى 
لتعطل الجهود الدستورية ولتقحم البلاد في مشاريع الاقتسام والتقسيم 
وسسياسة مناطق النفوذ. ولتدخلها في احتمال الحل العسكري الدكتاتوري. 
وبعدها تتقلص المشاركة الفقهية في العمل السياسي. ويعتزل الفقيه في 
حوزته لفترة طويلة. قاصرا عمله على العبادات والمعاملات والنصح أحبانا 
ومن جانب الشاه البهلوي الذي أنهى بانقلايه العسكري في العام ١977‏ سلطنة 
الأسرة القاجارية اقتصرت العلاقة مع العلماء على الحرص على بعض 
البروتوكولات والزيارات الشكلية والودية. مع التركيز على تحجيم دور الفقهاء 
من خلال سلسلة من التدابير والقوانين العلمانية. ومن خلال إعفاء طلاب العلوم 
الدينية من الخدمة العسكرية. ويستمر هذا الوضع حتى انقلاب مصدق في العام 
30. حبث ب..يستعيد بعض الفقهاء دورهم فى العمل السياسي الوطني. 
وحيث ستستعاد من حديد أطروحات فقهاء المرحلة الدستورية. في تقدمتي: 


حسين نائينى وكتابه تنبيه الامة و تنزيه الملة*. 
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الهوامش: 

١‏ محمد القاضي. الفكر الاصلاحي في عصر النهضة: دار الجنوب. تونس». 
ص8 

 ”‏ أحمد الباهي. لعله أح .د أبي القاسم. انظر عبد الحي بن عبد الكبير الكتاني. قهرس 
الفهارس والإثبات ومعجم الد.عاج, والمشيخات والمسلسلات: تحقيق إحسان اقل دار 
الغرب الإسلامي. بيروت. ط ؛. 215/5 ج7, ص ٠١١5‏ 

- محسن بن أبي الضي ف. من هو إبن أبي الضياف. ملتقى ابن أبي الضياف للفكر 
السياسى والاجتماعى الحديدث. مندشورات مجلة الاتحاف. (؟). تونس» كه ١.صض8.‏ وحول 
ركيد أي الضياف. انظر: إسماعيل البغدادي. إيضاح المكنون. دار أحياء التراث العربي. 
بيروت. لبنان؛ ج”. ص8١‏ ١؛‏ حه من حسني عبد الوهاب. خلاصة تاريخ تونس. تونس. 00 
ص7١‏ الزركلي الاعلام. دار العلم للملايين. بيروت. الطيعة ه. ج .١‏ ص7/8١؛‏ الصادق 
الزّمرلي. اعلام تونسيون. دار الغرب الإسلامي. بيروت. ط١١.‏ 11945. 

 :‏ ابراهيم الرياحي: هو إ.راهيم بن عبد القادر بن أحمد. الطرابلسي. الرياض. المالكي 
(أبو اسحاق) له حاشية على شرح 'لفاكهي لقطر الندى في النحو. ورد على الوهابية. انظر 
معجم المؤلفين. ج .١‏ ص 45. 

-القاضي. المصدر الس بق. ص18. 

1 محمد البشير بن الخ.جة. مقدمة كتاب إتحاف أهل الزمان بأخبار ملوك تونس 
رعهد الامان. الدار التونسية. تونس. ط 8٠١‏ 611.191/5. 

١‏ -المصدر نفسه. والصد حة ذاتها. 

/-محسن بن أبى الضياة.. المصدر السابق. ص ١٠؛‏ أحمد عبد السلام. مادة (أحمد بن 
أبي الضياف). موسوعة الحدسارة الاسلامية (مواد موسوعية من حرف الالف) فصيلة 
تجريبية. المجمع الملكي لبحرث الحضارة الإسلامية. مؤسسة آل البيت. عمّان. ص. 
فتكي 1 

5-أحمد الجباعى. الكواكدى. هم التأخر وهاجس النهضة. مجلة الوحدة, السنة/. العدد 
١‏ حزيران: يونيوء. لك ضع 

٠‏ محمد عمارة. عبد الرحمن الكواكبي. شهيد الحرية ومجدد الإسلام. دار الوحدة. 


بيروتء 15/5, ص/2. 51. 
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١‏ أحمد بن أبى الضيافء إتحاق أهل الزمان بأخبار ملوك تونس وعهد الأمان» الدار 
التونسية؛ تونس؛ ط؟, 3ج ص .0١‏ 

لا -الاتحاف:ج اصس.؟ ١‏ -5 1ك تك اك 1ك الى الل قل ]الل اع ١‏ سكم لت مم 

7٠‏ عبد الرحمن الكواكبيء طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد. تحقيق أحمد جمال 
الطحان: مركز دراسات الوحدة العربية. بيروت. سلسلة الاعمال الكاملة: ط ,٠١‏ 1546, ص 
6غ -/اغ65:غىة؛,. ١٠هع-‏ لامع لادع تع 6ق بالاع, “الام لمارا ه. 

8 عبد الحميد التركي. السياسة الشرعية في إتحاف أهل الزمان لابن أبي الضياف 
جوانب من الاصلاح في تونس في منتصف القرن التاسع عشرء ندوة الإصلاح والمجتمع 
المغربى فى القرن التاسع عشو جامعة محمد الخامسء ألرياط: ١9/417‏ ص 1565 

6 الكواكبي: المصدر السابق. ص 54٠‏ 

15 دالمضدر كقسنهيض 3414 

_الإتحاف. ج١.‏ ص 76 

الإتحاف. ج١,‏ ص ه؛؛ الحبيب الجنحاحي. مصادر الحركة الإصلاحية في تونس 
دراسات في القكر العربي الحديث,. دار الغرب الإسلامي. بيروت ط ١ء‏ 1991 ص /510. 
وحول واقع الإيالة التونسية ومفهوم الإصلاح في القرن التاسع عشر انظرء إبراهيم 
بوطالب. استخلاصات عامة عن مفهوم الإصلاح في القرن التاسع عشرء الإصلاح 
والمجتمع المغربي. (مصدر سابق). ص"١4.‏ 

الكواكبى. المصدر السابق: ص .47١‏ 

٠‏ أحمد الطويلء دراسات ووثائق عن الحركة الإصلاحية بتونسء تونس. سوسة: 
0 ص 5 5. 

بوطالب. المصدر السابقء ص8١‏ 6. 

> _الإتحاف ج١2‏ ص77 

+ أحمد جديء الإشكالية الاقتصادية في الفكر العربي الحديث؛ منال أحمد بن أبي 
الضياف وخير الدين التونسى ياشاء مجلة المستقبل العتويى: العدد 193, السنة 14 
حزيران:ء يونيوء 6 ص11 2 

5 _المصدر تقسه. ص 5 5. 

6 _الإتحاف. ج ١‏ ص 27379 
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5 التركيء المصدر نفسه السايقء ص .16١‏ 

- فهمي جدعان. أسس التقدم عند مفكري الإسلام: دار الشروقء عمّان 
ص1١‏ 

الإتحاف. ج ١‏ ص 218 215 07,ج 7م ص 160ءج 4: ص 5 27١‏ ج 7 ص 25281 217171715 

توربير تابيروء الكواكبيء المفكر الثائر. ترجمة علي سلامة. دار الآداب. بيروت. 
ص 18/. 

“م8 أحمد عبد السلام. دراسات في مصطلح السياسة عند العربي. الشركة التونسية. 
8 ص 144 . 

١‏ عبد السلام. المصدر السابقء ص17037. 

7 _الكواكبىء المصدر تقسه. ص 0 4. 

7 محمد جما الطحانء الوحدة العربية والرابطة الدينية فى الحكومات العادلة. 
دراسة في فكر الكواكبي, مجلة المستقبل العربي» العدد 153, السنة حؤيران: يؤانيئ. 
6ص 2١17‏ : 

غ-الإتحافء ج ١‏ ص .١6‏ 

جدعان. المصدر نفسه. ص 59 .١‏ 

الإتحافء ج ١‏ ص58. 

07 المصدر نقفسه. ج ١‏ ص 77 

المصدر نفسه. ج ١‏ ص ”5. 

* عهد الأمان: هو عبارة عن قانون أساسي أصدره الباي محمد في ٠م‏ وهو 
يتضمن إحدى عشرة قاعدة. كان قد كلف إبن أبي الضياف بتحريرهاء ثم ألفت لجنة 
لتهذيبه. انتهت من عملها بعد أربع سنوات تقريبا على عهد محمد الصادق باي ١809‏ - 
87,ام: ومن أهم قواعده: 

١‏ -تأكيد الأمان لسائر الرعية. 

-المساواة بين المسلم وغيره «فى استحقاق الإنصاف». 

؟-الحرية في الاعتقاد «الذمي من الرعية لا يجبر على تبديل دينه». 

ع - المساواة في الحقوق والعقوبات وأصول القانون أو العهد وخاصة أهل «جربة 
وغالب العربان و 1 له صلة بالقلاحة» انظرء الإتحاف. ص 445. 
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9 الإتحاف:ج ١‏ ص5 5. 

+ -المصدر نفسه والصفحة ذاتها. 

55 الكواكبيء المصدر السابق. ص 757 

7" المصدر نفسه والصفحة ذاتها. 

2 المصدر تفسه. ص ٠‏ /ا2. 

ع مرذأااعممع110 طدعة عط]” 04 عمممعععدمع عط ,ععطنه]” عنمناع 

.6م ,1993 ,رمه0م10 

5 -عمارة:؛ المصدر السابق» ص١17.‏ 

7 -القاضىء المصدر السابقء 21/5 

ف -الإتحاف» ج ١ص‏ 07. 

8 -سورة آل عمران,. الآية 165. 

9 الإتحاف. ج١2‏ ص 17ه. 

.85 01 ص‎ ١ _المصدر نفسه. ج‎ 0٠ 

_المصدر نفسه ج ١‏ ص 87. 

0 _الكواكبىء المصدر السابق: 578. 

07 - توربيلر يرق المصدر السابق» ص ه". 

4 أحمد عبد السلام ملاحظات في معنى الاصلاح عند ذير الدين وابن أبي الضياف 
في تونسء في القرن التاسع عشرء الاصلاح. المجتمع المغربي ١‏ مصدر سابق)؛ء ص .١5١‏ 

66 _.متفكفط .عع5ممم .59 .ماعن م508 كقلطدآ .ع15 .لعصصطم .لزعلز .لعتمطم 

ا.م.كتمنا] .1995. .عااععنغانا0 .علءماقلط .ل 

01 -نز.ي. ليفين» تاريخ الفكر الإجتماعي الحديثء لبنان وس وريا ومصرء ترجمة بشير 
السباعي» دار إين خلدون: بيروت 95/17١؛‏ حول مكانة الكواكبى في الفكر القومي ا ُعربيء 
انظر الدراسة الرصينة لإبراهيم بيضون. مرآة قومية في فكر عبد الرحمن الكواكبي. 
حوليات كلية الآداب العربية. معهد الدراسات الشرقية, جامعة القديس يوسفء المجلد 3 
595-0, ص35 

07 عبد الله حناء النهضة والاستيداد, دار الأهالى: دمشقء 1554, ص 1/٠‏ 

8 - عبد العزبز الدورى» التكوين التاريخ, , للأمة العريبة. دراسة في , الهوبة والوعم.» 
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بيروتء مركز دراسات الوحددة العربية. 221/7 ص١1795-11.‏ 

_الإتحاف. ج ١‏ ص 80 

- محمد الهادي الشريفء مشكلة الإصلاحاتء تونس وارتباطها بمسألة العلاقات 
التونسية العثمانية حوالي ٠‏ 184 الاصلاح والمجتمع المغربي» مصدر سابق» ص/ا17. 

عبد الله العروي» منهوم الحرية: المركز الثقافى العربيء الدار البيضاء. ط 6. 215/4 
ص8 :. ١‏ 3 

الإتحافء ج ١‏ ص11. 

7 _المصدر نفسه. ج .١‏ ص؟4. 

5 -المصدر نقسه؛ ج ١‏ ص /17/. 

0" -الكواكبى؛ المصدر نقسه. ص .45١‏ 

المصدر تفسه؛ ص .44١‏ 

717 -المصدر نفسه. ص75 0. 

الإتحاف. ج١2‏ ص١0.‏ 

5 المصدر نفسه. ج .5١ 1١ص .١‏ 

سهيلة الريماويء عبد الرحمن الكواكبي. دراسة في فكره السياسيء. مجلة 
دراسات تاريخية: السنة/: العددان 8”- 44: أيلول؛ كانون أول 195 ص8” / 

الكواكبى. المصدر السابق.» ص 07. 

-المصدر نفسه؛: ص 58١‏ 

الا 6311.26 .ره .عند 

4 جمعة الشيخ؛ المنطلقات الأساسية للإصلاح الاجتماعي لدى ابن أبي الضياف. 
الملك المقيد بقانون. ملتقى ابن أبى الضياف. مصدر سابقء ص .71١ 820١1.84‏ 

فهمى جدعان, نظرية التراث دراسات إسلامية أخرى. دار الشروق؛ عمان؛ 1 
ص115-/1317. 

-فاضل رسولء الدين والدولة وصراعات الشرعية. مجلة الحوار؛ العددا. ص7 

7-_المرجع تقسه. ص85 

- حسن الأسديء ثورة النجفء يغداد. منشورات وزارة الاعلام. 2/151١‏ صن 15 

- صدر الكتاب بالفارسية قي العام 5177١1١ه/‏ 11059١م.‏ ثم جددت طباعته فيالعام 
6" 
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* على أثر حركة مصدق. وتجدر الإشارة إلى أن هناك ترجمة عربية لبعض فصوله في 
مجلة العرفان؛ وهذه الترجمة قام بها صالح الجعفري عام 1970 في النجف بعنوان 
«الاستبدادية والديمقراطية» والى هذه الترجمة رجعنا فى هذه الدراسة. 

.44ص..١ج‎ 5١ -حسين نائينى: «الاستبدادية والديمقراطية». العرفان. مجلد‎ 4٠ 

5 العصبون نفسة هن 

7م - المصدر نفسه. ص 0 4. 

7م المصدنر نفسه. ص ه 4. 

4 _المصدرن نفسه. ص 50 -65. 

6 المصدر نفسه. مجلد :2١‏ ج؟. ص 10/7 

1 المصدر نفسه. ص 176 

7 المصدر نفسه. ص 174. 

8 -المصدر نفسه. ص .١77‏ 

* الاصلان المقصودان فينص النائيني همان: حرية الأمة ومساواتها بشخص 
السلطان. ١‏ 

المصدر نقسه. ص 178 174. والمقصود في هذين الأصلين: الحرية والمساواة. 

٠-المصدر‏ نفسه. مجلد ١:ج‏ 6 ص 4؟5. 

المصدر نفسه. ص 70؟4. 

47 -_المصدر نفسه. ص 575 - 476. 

47 _المصدر نفسه. ص 550 5. 

4 المصدر نفسه. مجلد ١:ج‏ 6. كانون الأول 1570, ص08. 

6 المصدر نقسه. ص .01٠١‏ 

5 المصدر نفسه. ص 0520. ويقصد النائينى بالقوة الخارجية» القوة التمثيلية للأمة 
التي هي خارج القوة الاجرائية للحاكم أو الوالي» كما يفهم من سياق النص. 

40 _المصدر نفسه. ص ١ .0/١‏ 

8 المصدر تفسه. ص /ا2 -/55. 

* يجدر التذكير بأن السيد محمود الطالقاني هو الذي أعاد تحقيق الكتاب ونشره في 
العام اله ١‏ 0 


كيف نواجه التبشير في افر يقيا؟ 


-جمهورية التشاد نموذجاً 2 
الاستاذ الشيخ علي المسيري 
«متخص)» 


للمبشرين نشاطات واسعة في تشاد تركز على زرع الشكوك في قيم الاسلام 
وتعميق فكرة سيطرة الرجل الغربي الابيض وترسيخ فكرة الاحتلال الصهيوني 
لفلسطين» والتغريب. وتعمل في تشاد جمعيات ومؤسسات تنصيرية عصديدة» 
بعضها يحم ل أسماء تبشيرية كنسية صريحة» وبعضها يتستر بغطاء المساعدات 
الانسانية والاقتصادية والصحية. وللمسلمين جهود في مقابلة موجة التنصير 
تتلخص في بناء الجامعات والمدارس ومعاهد القرآن الكريم. والمقترح هو 
اهتمام العالم الاسلامي بأمر كل البلدان الاسلامية على صعيد التعليم والاعلام 
والخدمات الاجتماعية والصحية والتنمية الاقتصادية. 


*- نائب رئيس المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية بجمهورية تشاد. 


4 -رسسالة التقريب - العدد 77 على المسيري 


ناريخ دخول الإسلام في تشاد 

دخل الإسلام فى السودان الأوسط تشاد الحالية عام 47ه الموافق 77م 
.وصول طلائع الفتح الإسلامي إلى منطقة كوار شمال شرق بحيرة تشاد 
قيادة فاتح أقريقيا عقبة بن نافع؛ ومن ذلك التاريخ وحتى دخول الاستعمار لم 
تعرف تشاد دينا غير الإسلام, كمالم يعرف سكان تشاد شيئًا عن المسيحية إلا 
سن خلال قراءاتهم للقرآن الكريم؛ فلذلك لم توجد بها آثار مسيحية. وقد دخل 
لإسلام في تشاد طواعية ولم يذكر التاريخ وقوع معارك بين طلائّع الفتح وبين 
لوثتيين فى أفريقياء وقد قامت فى تشاد عدة ممالك. وأول مملكة اعتنقت 
لإسلام هى مملكة السيفيين التي تعرف الآن بمملكة كانم التي حكمت تشاد وما 
جاورها لمدة تزيد عن الألف سنة, وأول ملك اعتنق الإسلام هو ألمى دونمه 
:ذي أسس دولة كانم الإسلامية ومازال أحفاده يحتفظون ببقاياها فى الشمال. 


لإدارة فى تشاد 
تنقسم دولة تشاد إلى أربع عشرة محافظة وكل محافظة تنقسم إلى مقاطعة 
_مقاطعات يبلغ مجموعها 64ه. 


لحالة الاجتماعية فى تشاد 
يوجد في تشاد أكثر من مائة وخمسين قبيلة ولكل ققبيلة لغتها الخاصة 
_تقاليدها وعاداتها ولكن لا تمنعها من مصاهرة غيرها ماعدا غير المسلمين. 
أما من حيث الديانة فإن سكان تشاد ينقسمون على كثلاثة أقسام: 
١-المسلمون‏ ونسيتهم 6//. 
” -المسيحيون ونسيتهم 5/. 
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٠-الوتنيون‏ أو اللادينيون ونسيتهم ./٠١‏ 

وتعتبر تشاد هي البوابة الأولى لنشر الإسلام والتقافة العربية قفي وسط 
أفريقياء وهذا ما حمل المنصّرين على بذل جهودهم لتنصير تشاد قبل الدول 
المجاورة لهاء لتكون بوابة للتنصير كما كانت بوابة لنشر الثقافة الإسلامية 
والعربية. 


موقع تشاد الجغرافي 

تقع جمهورية تشاد في وسط القارة الآفريقية وتقدر مساحتها بحوالي 
كلم مربع؛ وهي مغلقة ليس لها منفذ بحري وتقع مابين خطي العرض 
الازة شمال خط الاستواء وخطي الطول:١‏ صرق خط جريتتش ويحد دولة 
تشاد ستة دول افريقية: 

. -من الشمال: الجماهيرية الليبية‎ ١ 

”-ومن الشرق جمهورية السودان. 

"-ومن الغرب جمهوريتي النيجر ونيجيريا. 

: -ومن الجنوب الغربي جمهورية الكامرون. 

ومن الجنوب الشرقي جمهورية أفريقيا الوسطى. 

وعدد سكانها يتراوح مابين 1-1 مليون نسمة نسبة المسلمين 2/85 ونسية 
اللادينيين تبلغ 2٠١‏ ونسبة المتنصرين تبلغ 5“ ولغتها التي يتعامل بها جميع 
السكان هي اللغة العربية وتليها اللغة الفرنسية لغة المستعمر. 

وتوجد بها عدة لغات محلية مختلقة اندثر الكثير منها ومازال بعضها قائمأ 
وعاصمتها أنجمينا فور لامي سابقا. ْ 

١-وتعتمد‏ في اقتصادها على الزراعة ومن أهمها القطن وجميع أنواع القلال 


7 - رسالة التقريب - العدد ؟75 على المسيري 


كالدخن والأرز والذرة والقمح والفولاذ واليطاطس والذرة الشامية وقصب 
السكر. 

" - وتعتمد على تربية المواشي -الإبل والغنم والبقر وصيد الوحوش 
المفترسة وغيرها والأسماك والطيور. كما توجد بها كميات كبيرة من المعادن 
مثل البترول واليورانيوم والذهب والدرر والنحاس والحديد. وتوجد بها عدة 
أنهر وبحيرات عذية المياه صالحة للزراعة وصيد الأسماك. من أهمها بحيرة 
تشاد التي تبلغ مساحتها ٠٠١‏ كيلومتر مربع وبحيرة الفتري. 


نبذة عن حالة المسلمين فى تشاد 

منذ ظهور فجر الإسلام في ربوع تشاد عام 47ه-277م وحتى عصرنا هذا 
كان المسلمون في تشاد مقبلين على حفظ القرآن الكريم وتحفيظه باعتبار أنه 
كلام رب العالمين إن هذا القرآن يهدي للتي هي أقوم ويبشر المؤمنين الذين 
يعملون الصالحات أنّ لهم أجراً كبيراً 4 ١‏ كما أنهم كانوا مقبلين على دراسة 
الحديث النبوي الشريف والفقه الإسلامي واللغة العربية. ومعتمدين في ذلك 
كله على تأسيس الخلوات التي تقوم بنفسها تارة وبمساعدة المحسنين تارة 
أخرىء والتي مازالت تمشي على النمط القديم الموروث عن الأولين. وقد عرفت 
تشاد منذ القدم بأنها دولة القرآن لكثرة الذين يحفظون القرآن الكريم عن ظهر 

وخير شاهد على صحة ذلكء الفوز الكبير والتجاح الفائق الذي حققه أبناء 
تشاد في المسابقات القرآنية الدولية في الدول التي وفق الله تعالى أهلها على 
تشجيع المسلمين لحفظ كتاب الله بإقامة المسابقات وبل الأموال الكثيرة فى 
سبيل ذلك. 1 


كيف نواجه التبشير في افريقيا؟ ما 


وكان المذهب المالكي هو المذهب المعمول به في تشاد مع استفادتهم من 
المذاهب الأخرى. 

وعقيدة المسلمين في تشاد هي عقيدة أهل السنة والجماعة المتمثلة في 
الأشعرية والماتريدية» وجلهم متصوفون إلا أنهم غير مغالين فيه كما أنهم غير 

والرواية المشهورة في قراءة القرآن في تشاد هي رواية ورش عن نافع, 
وقلة منهم يقرأون برواية حفص عن عاصم. 


أهداف التبشير والتنصير 

إن أهداف المبشرين والمنصرين كتيرة وطموحاتهم كبيرة لا يستطيع أحد 
أن يحصرها إلا أن أهم أهدافهم تتلخص فيما يلي: 

١-الحيلولة‏ دون دخول النصارى في الإسلام وهذا الهدف موجه الجهود في 
المجتمعات التي يغلب عليها النصارى ويعبر عنه بعض المنصرين بحماية 
النصارى من الإسلام. 

” -الحيلولة دون دخول الأمم الاخرى غير النصرانية في الإسلام والوقوف 
أمام انتشار الإسلام بإحلال النصرانية مكانه أو بالإبقاء على العقائد المحلية 
المتوارثة. 

”"-إخراج المسلمين من الإسلام أو إخراج جزء من المسلمين من الإسلام. 

# - زرع الاضطرابات والشكوك في المتل والمبادىء الإسلامية لمن 
أصرواعلى التمسك بالإسلام. 

ه-الإيماء بأن المبادىء والمثل والتعاليم النصرانية أفضل من أي مثل 
ومبادىٌ أخرى لتحل هذه المتل والمبادىء النصرانية محل المثل والمبادىء 
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الإسلامية. 

١-الإيماء‏ بأن تقدم الغربيين الذي وصلوا إليه إنما جاء بفضل تمسكهم 
بالنصرانية بينما يعزى تأخر العالم الإسلامي إلى تمسكهم بالإسلام؛ فهذا 
منطق المنصرين المتمسكين بنصراتنيتهم. أما العلمانيون قإنهم يقرون أن سر 
تقدم الغرب إنما جاء لتخليهم عن النصرانية وأن تخلف المسلمين يعود إلى 
إصرارهم على التمسك بدينهم وهنا يلتقي المنصرون والعلمانيون على الحكم 
بتأخر المسلمين لتمسكهم بالإسلام ويختلفون في سر تقدم الغرب. 

تعميق فكرة سيطرة الرجل الغربي الأبيض على بقية الأجناس البشرية 
الأخرى. وترسيخ مفهوم الفوقية والدونية تعضيدا للاحتلال بأنواعه والتبعية 
السياسية في الشعوب والحكومات الإسلامية للرجل الأبيض ومن ثم إخضاع 
العالم الإسلامي لسيطرة الاحتلال» ويستمر التحكم في قدراته وإمكاناته. 

8 -ترسيخ فكرة قيام دولة وطن قومي لليهود في أي مكان أولا ثم في 
فلسطين المحتلة بعدئذ. 

1-التغريب وذلك بالسعي إلى نقل مجتمع المسلمين في سلوكياته” 
وممارساته بأنواعه السياسية والاقتصادية والاجتماعية والأسرية والعقدية 
من أصالتها الإسلامية إلى تبني الأتماط الغربية في الحياة المستمدة من 
النصرانية واليهودية. 

٠‏ -إدخال النصرانية إلى عدد كبير من البلاد الإسلامية وغيرها وخاصة 
في أفريقيا وآسيا وأمريكا الجنوبية. وفي هذا يقول روبرت ماكس أحد 
المنصرين من أمريكا الشمالية: لن تتوقف جهودنا وسعينا في تنصير 
المسلمين حتى يرتفع الصليب في سماء مكة ويقام قداس الأحد في المدينة". 

وقد تبين من تجارب المنصرين في المجتمعات الإسلامية خاصة والتي 


كيف نواجه التبشير في افريقيا؟ دا 


وصل إليها الإسلام عامة أنه ليس بالضرورة أن يكون هذا الهدف هو إدخال 
الآخرين في النصرانية بل هو محاولة لضمان استمرار سيطرة النصرانية على 
الأمم الأخرئ. ويمكن القول بأن هذه الاهداف كلها تمثل مجمل ما يسعى 
المنصرون عامة إلى تحقيقه في حملاتهم التنصيرية. 


أشهر وسائل التنصير العالمية 

قبل الخوض في عد وسائل التبشير والتنصير لابد من توزيعها يحسب 
أنواعها وأنماطهاء فهناك وسائل صريحة وأخرى خفية أو مخفية, كما أن هتاك 
وسائل تقليدية وأخرى حديثة فرضتها الحالة التي وصل إليها العالم اليوم في 
تقنية الاتصال والمعلومات والمواصلات وتنوع الوسائل وتعددها. وأبرز 
وسائل التنصير والتبشير وأظهرها وأوضحها التنصير الصريح وهو على 
نوعين. 

١‏ -التنصير العلمي القائم على النقاش أو على السفسطة والتشكيك. 

 "‏ التنصير القسري ويتمثل في الحروب الصليبية ومحاكم التفتيش 
واختطاف الأطفال والقرصنة البحرية وإحراق المسلمين الرافضين للتنصير 
والغزوات والاحتلال (الاستعمار) ويمكن أن يتحقق القيام بالتنصير الصريح 
من خلال قيام مؤسسات تنصيرية ترعى الحملات وتمكن لها وتمدها بما 
تحتاج إليه من الموارد المالية والبشرية؛ وتتلقى الدعم المادي والمعنوي من 
الحكومات الغربية ومن المؤسسات والأفراد عن طريق المخصصات 
والتبرعات والهبات والأوقاف. ومن أبرز هذه المؤسسات التنصيرية قيام 
الجمعيات المتعددة قى أوربا وأمريكا أو قى البلاد المستهدفة ومن أمتلتها 
الجمعيات الآتية: 
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١-جمعية‏ لندن التنصيرية وتأسست عام 11174 ه-7/57١م‏ وهي موجهة 
إلى أفريقيا. 

" - جمعيات بعثات التنصير الكنسية وتأسست في لندن سنة 11717ه 
م وهي موجهة إلى الهند ومنطقة الخليج (الفارسي). 

7- جمعية تبشير الكنيسة الأنجليكانية البريطانية وتأسست عام ١19١6‏ ه 
م وتدعم من الأسرة المالكة في بريطانيا. 

جمعية طبع الإنجيل وتأسست سنة 19إ١ه-‏ 1805م وتهتم بالطبع 
والترجمة والتوزيع. 

ه ‏ جمعية طبع الإنجيل الأمريكية وتأسست عام ١117ه--1417م‏ ولها 
مطابع ومكتبات تجارية في البلاد العربية. 

1 - مجلس الكنيسة المشيخية الأمريكية وتأسست سنة ١701‏ ه- 1471م 
وهي موجهة إلى العالم العربي. 

- جمعية الكنيسة التنصيرية وأنشئت سنة 170ه- 1846م وتركز على 
التعليم والخدمات العلاجية ويساهم الألمان فيها بجهود كبيرة. 

-جمعية الشبان النصارى ونشأت سنة ١/11ه-1800ام.‏ 

-إرساليات الجامعات لوسط أفريقيا ونشأت سنة 1//7١ه-1/557م.‏ 

-جمعية الشباب القوطيين للتنصير في البلاد الأجنبية. 

١‏ -الكنيسة الإصلاحية الأمريكية وتأسست عام 11777ه-- 1801م وهي 
موجهة إلى منطقة الخليج (الفارسي). 

-جمعية الروح القدس في زنجيار وتأسست عام ١78٠١‏ ه- 1477م وهي 
كاثوليكية وتهتم بالعلاج والتعليم الصناعي. 

٠7‏ -اتحاد البعثة التنصيرية الإنجيلية وتأست سنة 1107ه- 1850م في 
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الولايات المتحدة الأمريكية. 

-الإرساليات العربية الأمريكية ونشأت سنة 151١‏ هل 1414م في 
الولايات المتحدة الأمريكية وتهتم بمنطقة الخليج (الفارسي). 

6 -جمعية اتحاد الطلبة النصارى وتأسست سنة 7717 ه- 1856م. 

-ملة التنصير العالمية وتأسست عام 1771ه- 1917م في الولايات 
المتحدة الأمريكية وتهتم بالطب والتعليم والترجمة. 

٠١‏ -زمالة الإيمان مع المسلمين وأنشأت سنة 177ه 1110م في بريطانيا 
وكندا وتهتم بالمطبوعات. 

-عمودية التعبئة وتأسست سنة 119/7ه-110/8م وهي موزعة وتعنى 
بتدريب الشباب على التنصير. ا 

5-جمعية تنصير الشباب ونشأت سنة 7/ا171ه-19617م. 

٠‏ الامتداد النصراني في الشرق الأوسط ونشأت سنة 1157ه-15171م 
وهي موزعة وتهتم بالمطبوعات. 

-إرسالية الكنيسة الحرة الاسكتلندية وتهتم بالصناعات اليدوية 
والزراعة. 

”> -جمعية التنصير في أرض التوراة العتمانية. 

؟” -جمعية تتصير شمال أقريقيا. 

4" -لجتة التنصير الأمريكية. 

6 -إرسالية كنيسة اسكوتلتدا الرسمية. 

1-جمعية الشياب المسيحيين. 

7” -_جمعية الشابات المسيحيات ولهاتين الجمعيتين مراكز نشطة وخاصة 
في القاهرة والاسكندرية وهدفهما الرئيسي هو الاقتراب من المسلمين 
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بالتبشير. 

هذا بالإضافة إلى الجمعيات المحلية في العراصم والمدن الإسلامية 
التي يقوم عليها عاملون محليون مدعومون من جمعيات تنصيرية غربية 
وأوروبية وأمريكية. وفي أقريقيا وحدها وفي تشاد بالذات والدول المجاورة 
لها ما يزيد عن سبعين منظمة كنسية تنصيرية تعمل ليل نهار لتنصير سكان 
القارة الأفريقية تارة وللحيلولة بين المسلمين وإسلامهم تارة أخرى. 


طبيعة التنصير في أفريقيا 

تمت أفزيقنا 5 القارات التلاث التي تكون العالم القديم وتحتل المركز 
الثاني بين القارات إن أن مساحتها تقدر ب7١١‏ مليون ميل مربع. وموقعها 
المتميز جعلها محط أنظار الاستكشافات الأوربية طمعا في نهب خيراتها 
وسلب إرادة سكانها ونشر التنصير فيها. 

وإن طبيعة التخصير في أفريقيا تختلف عن طبيعة التنصير في القارات 
الأخرى من العالم لأن هذه القارة وخاصة جنوبها ووسطها هي من وجهة نظر 
المنصرين بمتابة مناطق خاصة للنصارى وحدهم انطلاقا من عوامل 
سيطرتهم على طرق الحياة السياسية والتعليمية والاقتصادية والاجتماعية في 
كثير من دول هذه القارة» وهذا ما جعلهم قادرين على تغيير مايرونه غير متفق 
مع مصالحهم أو متعارض مع سياساتهم وقد وضعوا لذلك الخطط الكفيلة 
بتحقيق أهدافهم في الوقت المناسب وهذا ما حملهم على إطلاق شعار تنصير 
أفريقيا عام ١٠٠٠م.‏ 

ولتحقيق هذا الحلم ضاعف المنصرون جهودهم في بداية الألفية التالتة. 
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كسر الحواجز في جنوب تشاد 

لقد كسرت الحواجز والمتاريس التي أقامها المنصرون في جنوب تشاد 
بإسلام عدد كبير من السلاطين والشخصيات البارزة في الدوائر الحكومية 
وإسلام قرى بأكلمها وتكسير الكنائس وبناء المساجد في محلها مما أدخل 
الرعب والذعر في قلوب المنصرين وجعلهم يرددون دائما قولهم: أدركوا 
الكنيسة في تشاد من خطر الإسلام المتزايد. لكن المنصرين لم ييأسوا من 
تحقيق أهدافهم ولو للمدى البعيد. 

ورغم ذلك كله فإن مستوى الأمة الإسلامية كان أعلى بكثير من مستوى 
المنصرين المزودين بكل الإمكانيات: لأن الحضارة الإسلامية أينع وأزكى من 
الحضارة النصرانية؛ ولذا لم تنهزم الأمة الإسلامية حين سقطت دولتهاء بل ظل 
المسلمون يؤدون رسالتهم كما هي بفعالية ونجاح., ذلك لأن جوهر الأمة 
الإسلامية بقي سليما قادرا على النهوض. فعليهم أن ينهضوا بعد العتار 
ويستأنفوا المسيرة حتى ينتصروا على عدوهم بعد الهزيمة قال تعالى: «ولا 
تهنوا ولا تحزنوا وأنتم الأعلون إن كنتم مؤمنين» «وما النصر إلا من عند الله 


العزيز الحكيم». 


التعرف عل كل من التبشير والتنصير والفرق بينهما 

يتردد مصطلح التبشير في كثير من الكتابات العربية وهو مرادف لمصطلح 
التنصير. والتبشير هو التعبير النصراني لحملات التنصير. وله عند النصارى 
تعريفات مختلفة بحسب العصور التي مرت يها النصرانية. 

فهو تارة إرسال مبعوتين ليبلغوا رسالة الإنجيل لغير المؤمنين بها. أو 
محاولة إيصال تعاليم العهد الجديد لغير المؤمنين بهاء أو إيصال الأخيار 
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السارة إلى الأفراد والجماعات ليقبلوا يسوع المسيح رباًء وأن يعبدوه من خلال 
عضوية الكنيسة. وهو عند المسلمين تتصير وأصحابه تصارى. 

ولم يتخل المسلمون عن هذه المصطلحات منذ أن نزل القرآن الكريم 
وسماهم التصارى وكذا سماهم خاتم الأنبياء عليه الصلاة والسلام؛ حتى جاء 
العصر الحديث فداهمت الأمة غزوات استعمارية وفكرية أشاعت مصطلحات 
بين المسلمين * على أن هناك من يفرق بين الإطلاقين النصرانية والمسيحية 
فيجعل المسيحية هي الدين المنسوب إلى ساؤول أبو بولسء وهي تختلف في 
جوهرها عن التصرانية التي يتحدث عنها القرآن الكريم. فليس نصارى اليوم أو 
مسيحيو اليوم نصارى الأمس من أتباع عيسى بن مريم عليهما السلام. 

وفي هذا يقول عمر فروخ: يجب التفريق بين النصرانية والمسيحية 
فالنصرانية هي الدين السماوي الذي أوحي إلى عيسى ل . وهو دين قائم على 
التوحيد وعلى أن المسيح عيسى بن مريم عليه السلام نبي. 

أما المسيحية فهي مجموع التعاليم التي وضعها بولسء والتي بنيت على 
التثليث الهندي ثم نسب إلى المسيح الذي جعل إِلّها”. 

وعلى أي حال فإن القرآن الكريم سمى أتباع هذا الدين نصارى. 

ويظل مفهوم التنصير قابلا للتطوير بحسب ما تقتضيه الحال وبحسب 
البيئة التي يعمل بها وبحسب التوجيهات العقدية والسياسية التي تسير 
المنصرين وتسعى بهم إلى تحقيق أهداف استراتيجية داخل المجتمعات التي 
يغلب عليها النصارى والمجتمعات الأخرى التي يغلب عليها غير النصارى. 


العجب كل العجب من موقق رجال الكنيسة من الإسملام!! 
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إنهم لو فكروا قليلا -وبموضوعية -لتغير موقفهم من المسلمين ولبذلوا 
الجهود الصادقة المخلصة في التعرف على هذا المنهج الجديد الذي جاء بعد 
عيسى عليه السلام. 

إذ أن المنهج الجديد -الإسلام لم يأت مكذيا لنبيهم ولا سابا له ولا متورطا 
في محاولة قتله ولا مدعيا على أمه مثل ما ادعى اليهود, بل قال قي عيسى وأمه: 
«ما المسيح بن مريم إلا رسول قد خلت من قبله الرسل وأمه صديقة كانا يأكلان 
الطعام» '. فعيسى عليه السلام عبد الله ورسوله جاء ذكره في السلسلة النبوية 
الكريمة. شأنه شأن إخوانه من الأنبياء والمرسلين كإبراهيم وإسحاق ويعقوب 
وموسى عليهم الصلاة والسلام. وقصة عيسى ذكرت في أكثر من موضع في 
القرآن الكريم ولم يرد في موضع واحد من القرآن الكريم ما يمس عيسى عليه 
السلام بسوء أو يشينه؛ كما أنه لم يرد فيه شيء يمس جناب أمه أو يشينها بل 
خص القرآن الكريم أمه بسورة كريمة من سوره هي سورة مريم تَلِل. 

ولا يوجد فرق كبير بيننا وبين النصارى في شخص مريم عليها السلام 
فنحن نؤمن بها صديقة وبأنها بشر وبأنها عذراء لم يمسها بشرء طاهرة, 
صالحة, تقية؛ نقية, تعهدها الله برعاية خاصة وفضلها تفضيلا عظيما على 
نُساء العالعين: 

والفرق بيننا وبين رجال الكنيسة يتمثل أول ما يتمثل في شخص المسيح 
عليه السلام؛ فنحن نؤمن بأنه رسول قد خلت من قبله الرسل ولا تؤمن بأنه إله 
ولا إين الله ولا أنه يجلس إلى جوار أبيه في السماءء. ونؤمن بأن النصرانية 
الصحيحة التي نزلت على عيسى تنزلت بما نؤمن به. وأن فرقا كثيرة من 
النصارى كانت عقيدتها موافقة لعقيدتنا ولكنها ووجهت بحر ب إبادة فأبيدت". 
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الجهات التى تدعم المنصرين فى تشاد 

إن دولة تشاد هي إحدى الدول الأفريقية التي تتعرض لحملة تنصيرية 
شرسة يدفع عجلتها العديد من المؤسسات التنصرية» ومن خلال تقريراتهم 
السنوية التي يقدمونها للسكرتيرية الدائمة للمنظمات غير الحكومية تحصلنا 
على الآتي: 

/:9 57.5٠١ منظمة الآحاد التوراتية التشادية فقد أنفقت مايزيد عن‎ ١ 
فرنك سيفا في مجال تطوير اللهجات المحليّة.‎ 

- حركة ضد المجاعة فقد أنفقت مايزيد عن 70 قرنك سسيفا في 
مجالات الصحة ورعاية الأمومة والطفل وإنشاء المشاريع التنموية لصالح 
الحركة:؛ وقد آوت مايزيد عن من الأطفال بغية تنصيرهم في المستقيل. 

" - حركة التعاون من أجل التنمية وهمي متسترة تحت غطاء: مساعدة 
السكان المضطهدين لرفع مستواهم المعيشي ومكاقحة مرض فقد المناعة 
الإيدز بتوزيع كميات كبيرة من أكياس الوقاية وتنظيم ندوات ثقافية لتوعية 
السكان تهدف إلى تنصيرهم فى المستقيل ولتحقيق هذا الهدف أنفقت 
76> قرتك سيقا. ١‏ 

٠‏ منظمة اتفاق الكنائس والبعثات التنصيرية في تشاد وهى متسترة بغطاء 
الاهتمام بالجوانب الصحية والاجتماعية والتعليمية والتنموية ولأجل تحقيق 
هدفها أنفقت 5ه مليار فرنك سيقا. 

-المعهد الأفر يقى للتنمية الاقتصادية والاجتماعية 8188155/!! هدفه تطويع 
اقتصاد الدولة لصالح المؤسسات الكنسية وتعمل في مجالات مختلفة منها 
البحوث العلمية والتنمية الزراعية وتوعية سكان الريف ولتحقيق هدفها أنفقت 
65 5" قفرتك سسيقا. 


كيف نواجه التبشير في افريقيا؟ 16 


ه-أطباء بلا حدود وهي منظمة بلجيكية تابعة للكنيسة البروتستانتية وهي 
تهدف إلى الدعم في مجال الصحة ومساعدة المشاريع الوطنية الهادفة وفئ 
سبيل ذلك أنفقت 17591547571٠١‏ فرتك سيفا. 

” -أطباء بلا حدود ‏ لكسمبورج وهي تعمل في مجال الصحة ولتحقيق 
هدفها أنفقت 4551١514٠٠‏ فرنك سيفا. 

١‏ -البعثة الكنسية ضد مرض الجذام وهي منظمة بروتستانتية تعمل في 
مكافحة مرض الجذام. وتقدم الأحذية التى تناسب المصابين بهذا المرض 
ولتحقيق هدفها أنفقت مايعادل //7518110 فرتك سيفا. 

8 منظمة الإغاثة الكاثوليكية للتنمية وهي تقوم بإنشاء مراكز مهنية 
للمسيحيين فقط وتساعد المسلمين بهدف تنصيرهم وقت المجاعات 
والكوارث الطبيعية. وتقدر نفقة مشاريعها ب4197/19151/8١‏ فرنك سيقا. 

4 النظرة العالمية البروتستانتية ومهمتها رعاية الأطفال وتخزين الغلال 
وحماية البيئة من التلوث وبناء المستشفيات وقد أنفقت في سبيل ذلك 
٠‏ 9 فرتك سيقا. 

٠‏ -منظمة بلاك الكنسية وهي منظمة مكونة من خمس اسقفيات تعمل في 
جنوب تشاد هدفها الهيمنة على مجال الزراعة والتعليم وتكوين كوادر 
مسبحيين تحت غطاء التنمية الريفية والثقافية والاجتماعية؛ ولها ميزانية أكبر 
من ميزانية الدولة ففي عام 1195م وحده أنفقت ما يزيد عن 1191480541٠٠١‏ 
فرنك سيقا. 

١‏ منظمة التعاون العالمي التي مقرها إيطاليا وهي تعمل تحت ستار 
الصليب الأحمر الدولي وإغاثة المنكوبين وتقديم المعونات للدول النامية وقد 
أنفقت ٠٠‏ فرتك سيفا لتحقيق أهدافها. 
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-الصليب الأحمر السويسري الذي يعمل في مجال دعم مجال الصحة 
وبناء مراكز للصحة وترميمها وفي ذلك أنفقت 5077/7٠٠٠‏ فرنك سيفا. 

١‏ جمعية بتسال البروتستاتتية وهي تقدم الدعم في مجال رعاية الأيتام 
بإنشاء مدارس خاصة للأيتام وفي مجال تعليم رجال الكنيسة في القرى 
وإنشاء مراكز لحضانة الأطفال بلغت نققاتها 555714٠٠٠‏ فرنك سيقا. 

4 -الجمعية التشادية من أجل تحسين أحوال الأسرة وهي تعمل تحت 
ستار الحملة المكثفة فى أوساط الشباب لمكافحة مرض فقدان المناعة الإيدز. 
وتقوم بتدريب الشبان والشابات على استعمال كيس الوقاية الذي يدعو إلى 
الإباحية والانحلال الخلقي. مستعملين وسائل اللهو وعرض الأفلام الخليعة 
التي تشمئز منها النفوس وفي سبيل تحقيق هذا الهدف أنفقت ٠١18/57/05‏ 
فرنك سيقا. 

6 جمعية دعم المبادرات المحلية للتنمية. وهى تابعة للكنيسة 
البروتستانتية تعمل تحت هذا الغطاء وأنفقت 5710/0 فرتك سيقا. 

مكتب الدعم الصحي والبيئة. وهي جمعية سويسرية تتستر في غطاء 
الصحة ومكافحة تلوث البيئة, وأنفقت في تحقيق ذلك 41//05 1774 فرنك سيفا. 

١‏ الجمعية التشادية للتنمية وهي تعمل في مجال الزراعة وتقدم 
للمزارعين قروضا مالية ومعدات زراعية تبلغ قيمتها 8007 فرتك سيفا. 

الجمعية العالمية للغات وهي جمعية هدفها تطوير اللغات المحلية؛ وقد 
اختارت )١١(‏ لغة محلية في تشادء ولها أنشطة تنصيرية خطيرة تقوم بها في 
تشاد. وتتلقى الدعم من أمريكا وألمانيا وسويسرا وإنجلترا وكندا والمكسيك 
وفرنسا والترويج وأستراليا ومن جميع الكنائس المسيحية. وهي أخطر 
الجمعيات التدنصيرية فى تشاد وفى سبيل تحقيق هذا الهدف أنفقت 575/7/41/١‏ 
فرنك سيفا. 
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-جمعية يرين تشاد ومقرها في ألمانيا وهي تعمل قي مجال دعم 
المشاريع التنموية بتقديم القروض المالية ليناء المدارس ومراكز التعليم 
والمنح الدراسية ولهذا الهدف انفقت ١... ...٠‏ 6]فرتك سسيقا. 

٠‏ الجماعة من أجل تقدم قوندي. وهى منصطقة تابعة لإحدى المحافظات 
التشادية تقوم بتمويلها الكنيسة الكاثوليكية مستترة بغطاء الصحة وتتلقى 
الدعم من البعثة التنصيرية الإيطالية وقدرت نفقاتها ب7/07561/9١‏ فرنك سيفا. 

دعم مجلس الكنائس العالمي” فقد نشرت الصحف العالمية أنها أنفقت 
عشرة آلاف ملايين دولار خلال عام واحد لتنفيذ خطة مرسومة وعمل منظم 
واستراتيجية طويلة الأمد يشارك في تنفيذها عشرات الآلاف من المنصرين 
من جميع أنحاء العالم, وكان هدفها تنصير المناطق التي يسكنها مسلمون 


ولأول مرة في تاريخ تشاد أغرت بعض الشباب فاعتنقوا المسيحية وهم 
كانوا من آباء وأجداد مسلمين. 


مؤهلات المبشرين والمنصرين 

لقد قرر المؤتمر التنصيري المنعقد في القاهرة سنة ١774‏ ه--1507م 
مجموعة من التوصيات متها: 

١-تعلم‏ اللهجات المحلية ومصطلحاتها. 

-مخاطبة العوام على قدر عقولهم. 

"-إلقاء الخطب والمواعظ بصوت رخيم وفصيح المخارج. 

-الجلوس أثتاء إلقاء الخطب والمواعظ. 

هالابتعاد عن الكلمات الأجنبية أثناء إلقاء الخطب. 

1-الاعضاء باشثيان الموضوعات. 


٠7‏ - رسالة التقريب - العدد 77 علي المسيري 


7-العلم بآيات القرآن والإنجيل. 

-الاستعانة بروح القدس والحكمة الإلهية. 

كما أوجب الغرب على كل منصر ومتصرة استخدام الوسائل المحيبة 
كالموسيقى وغيرها. 

4-دراسية القرآن الكريم للوقوف على ما فيه. 

٠‏ -عدم إثارة نزاعات مع المسلمين. 

١‏ إقناع المسلمين بأن النصارى ليسوا.أعداء لهم. 

١‏ -إيجاد منصرين من بين المسلمين ومن أنفسهم. 

؟٠‏ -زيارة المنصرات لبيوت المسلمين والاجتماع بالتساء وتوزيع 
المؤلفات والكتب التنصيرية عليهن مجانا وإلقاء المحاضرات الدينية في تعاليم 
الإنجيل. 


التنصير المختفى 

أمنا التحميننالمعتفى فقد أعن الغوت لتتفيةه ناكل مستهددة ومتجددة 
خاصة للمراجعة والتقويم الدوري ومن أهمها الوسائل الآتية: 

١-البيعثات‏ الديلوماسية. 

” -المستكشفون الجغرافيون في البلاد الإسلامية وغيرها. 

"-بعثات التطبيب في مجالات الإغاتة الطبية والصحية. 

: -بعثات التعليم الصناعى والتدريب المهنى. 

بعثات التعليم العالى. ١‏ 

7-_بعتات الإغاتة الإنسانية. 

7 ؟ -استغلال المرأة المسلمة وغير المسلمة بتحريضها لمساواة الرجال في 

كل المجالات. 
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8 -استغلال العاملين النصارى في المجتمعات المسلمة على مختلف 
مستوياتهم وتخصصاتهم. 

-استغلال البعثات الدراسية للطلبة المسلمين خارج البلاد الإسلامية. 

٠‏ -استغلال المؤسسات العلمية التي تقدم دراسات عن العالم الإسلامي 
والعرب والشرق الأوسط. 

١-مؤازرة‏ اليهود للمنصرين. 

-استغلال المنظمات الدولية على اختلاف اهتماماتها رتخصصاتها. 

٠‏ -استغلال التبادل الثقافى. 


بداية التنصير في أفريقيا وفي تشاد 

بعد احتلال الغرب للقارة الأفريقية بأكملها وفرض السيطرة الكاملة عليها 
بدأت الحملة التنصيرية في القارة الأفريقية عامة وفي تشاد على وجه 
الخصوص. فدخلت النصرائية إلى تشاد بعد الاحتلال الفرنسي بزمن يسيرء لقد 
احتلت فرنسا الجزء الغربي من تشاد سنة ١٠1١م‏ واستولت على تشاد يأكملها 
سنة ١6٠151م,‏ فصحبت القوات الفرنسية الغازية طلائع التبشير والتنصير, ويعد 
أن درس المبشرون والمنصرون حالة تشاد من كل الجوانب ركزوا جهودهم 
على تنصير السكان الوثنيين واللادينيين قبل تنصير المسلمين. ليربطوا بين 
الغزو الاستعماري العسكري وبين التنصير والتبشير في أفريقيا وفي تشاد 
على وجه الخصوص. 

قفي عام م بدأ منصرو الكنيسة البروتستانية أعمالهم في جنوب تشاد 
- معقل الوثنيين واللادينيين واختاروا من الجنوب منطقة ليريء فينوا بها أول 
مركز لهم. كانت البداية بإرسال بعثات أمريكية ثم تلتها بعثات من جنسيات 
مختلفة تم تمويل الجميع من الكنيسة ودعمتها القوات الفرنسية الغازية؛ وفي 
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عام 1549م وصلت بعثات التنصير الكاتوليكية إلى تشاد. وأسست أول مركز 
لها في مدينة مندو الاستراتيجية الموقع. 

وبموجب المرسوم البابوي الصادر بتاريخ77 مارس 1147م كونت 
البعثات الكاثوليكية في تشاد أربع مراكز لها لتكون كالنواة الأولى لغرس 
النصرانية فى قلوب سكان تشاد واختاروا لها من المناطق: 

١-فور‏ لامي العاصمة التي غير أسمها بعد الاستقلال إلى اسم _أنجمينا. 

" -فور شاميول إحدى محافظات الجنوب الهامة وقد غير اسمها بعد 
الاستقلال إلى -سار. 7-مندو. 5 -يالا. 


أنشطة المبشرين في أفريقيا 

إن النشاط التبشيري ضاعف جهوده لتنصير أفريقيا ككل وخاصة تشاد 
التي هي البوابة الأولى لنشر الثقافة العربية والإسلامية في قلب القارة الأفريقية. 
ومن أهم الأنشطة التي قامت وتقوم بها حتى الآن: 

١‏ - بناء الكنائس في كل المحافظات والمراكز والمقاطعات وحتى في 
المناطق التي لم يوجد بها مسيحي واحدء آملين من وراء ذلك تنصير أهالي تلك 
المناطق فى المستقبل القريب أو البعيد. 1 

؟ -بناء أكبر مجمع لتعليم اللغات الوطنية المحلية؛ فقد وصل عدد اللغات التي 
درسوها دراسة جيدة وأتقنوها مايزيد على سبعين لغة محلية. 

'-توزيع الأشرطة والمسجلات مجانا بمختلف اللغات التى درسوها. 

غ -تأسيس الجمعيات والمنظمات التبشيرية بلاقم فين الكنيستين 
الكاتوليكية والبروتستانية. 

التستر تحت غطاء الجمعيات والمنظمات الخيرية مثل حقوق الإنسان 
ومنظمة الصحة العالمية مستغلة في ذلك الجهل والمرض والفقر. 
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7-توزيع الكتيبات والجرائد والمجلات باللغتين العربية وباللهجات المحلية. 

7-الدخول فى كل بيت بغير استئذان لدعوة أهله إلى التنصير أو النصرائية. 

4 تكثيف الجهود فى تقديم المعونات المادية والمعنوية للذين اعتنقوا 
النصرانية مثل الأدوية والأغذية والملابس ورواتب عالية للمعلمين. 

-تأسيس مدارس لمحو الأمية يدرسون فيها القرآن الكريم واللغة العربية 
للإيناس بهم, ثم يزرعون التشكيك في قلوبهم ولو على المدى البعيد. 

-بناء العديد من المراكز للتدريب المهني. 

١‏ -إنشاء العديد من المشاريع الزراعية وتخزين المحاصيل والمنتوجات 
إلى وقت المجاعة فيوزعونه للبائسين بغية جعل الناس يعتقدون بأن المبشرين 
مبكستون. 

وعلى كل حال فإن الحملة التنصيرية أخذت تزداد يوما بعد يوم مستغلة 
فرص المجاعة والفقر والجهل. ففي أوقات المجاعة تقدم الكنائس بشتى 
أشكالها المواد الغذائية للمنكوبين مجانا بغية أن يعتقد المنكوبون: إن 
النصرانية أحسن الأديان بما تقدمه لهم من مساعدات إنسانية وإذا نظرنا بعين 
الاعتبار نجد أن الغرب والمنصرين هم السيب في حصول المجاعة. 


مقاومة التنصير 

إن الجهود التى بذلها الأفارقة المسلمون فى نشر الدعوة الإسلامية ومقاومة 
التنصير والتبشير الكنسيين في القارة الأفريقية تسجل نجاحا هاما وتقدما 
ملموسا فى كل الميادين. 

وتتمثل هذه الجهود في بناء المساجد وعمارتها بأنواع العيادات: وإقامة 
الحلقات التعليمية, وعقد الندوات والدورات التدريبية؛ وبناء المدارس الأساسية 
والعليا وتأسيس المعاهد العلمية الدينية, وإنشاء الخلاوي القرآنية في كثير من 
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لمدن والقرى الأفريقية» وتأسيس المجالس والجمعيات الإسلامية المحلية 
_العالمية. وهذا ما جعل عجلة الإسلام في أقريقيا تسير بسرعة منقطعة التظير, 
دت إلى إسلام أعداد كبيرة من الوتنيين والمتنصرين من كل الطبقات. ومن 
أبرز نماذج جهود المسلمين في مقاومة التنصير في تشاد: 

أ المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية ومقره العاصمة أنجمينا والمجالس 
لفرعية التابعة له ويبلغ تعدادها ٠4‏ مجلسا في ١4‏ محافظة و05 مقاطعة. وهو 
يحمل على عاتقه جميع آمال المسلمين في تشاد وجهوده لاتقل عن جهود 
_زارة الأوقاف في الدول الإسلامية. ومن أهم الأنشطة التي حققها المجلس 
لأعلى للشؤون الإسلامية في جمهورية تتشاد: 

١-تكوين‏ مجالس فرعية في كل المحافظات والمراكز والمقاطعات. 

> -إنشاء أول جامعة أهلية إسلامية عربية بها عدة كليات وقسم للدراسات 
لعلياء فتح لأول مرة في جمهورية تشاد. 

تكوين إدارة الدعوة والدعاة. وهي تقوم بتدريب الأئمة والدعاة 
رتساعدهم للقيام بمهمتهم الدعوية ولها قسم باللغة الفرنسية. 

-تكوين إدارة المهتدين وهي ترعى شؤون المهتدين الجدد. 

ه-إدارة الإفتاء وهي تتولى الإجابة على الأسئلة الدينية عبر وسائل الإعلام 
لمرئية. والمسموعة والمقروءة. 

5-إدارة القضاء في الأحوال الشخصية. 

-إدارة رعاية الأيتام وهي تتولى رعاية الأيتام تعليميا وصحيا واجتماعيا 
رتربويا بالتعاون مع المؤسسات الخيرية في الدول الإسلامية كبيت الزكاة 
لكويتي وجمعية قطر الخيرية وهيئة الإغاثة الإسلامية العالمية بالشارقة. 

8-إدارة الإتصالات الخارجية والداخلية. 

5-إدارة الإعلام والمكتبة. 
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٠‏ -إدارة المشاريع. 

[١‏ إدارة الموارد المالية. 

١١‏ -إدارة مراجعة المصروقات المالية. 

٠‏ -إدارة شؤون المساجد. 

5 -إدارة شؤون التعليم والخلاوي القرآنية. 

7١١6 -_كما قام المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية في تشاد بإنشاء‎ ٠ 
منها إعدادية 8 تانويات من‎ ١5 مدرسة إسلامية عربية أهلية 197 منها إيتدائية‎ 
بينها كلاثة معاهد أزهرية.‎ 

كما قام المجلس بإنشاء معهد للقراءات وعلوم القرآن ومعهد تأهيل 
الحفظة لنيل الشهادة الإعدادية والتانوية. كما قام المجلس ببناء ١١4‏ مسجدا 
بواسطة المحستين؛ ومن أهم إنجازات المجلس تأسيس مدينة قرآنية لأبتاء 
المهتدين الجدد تأوي وتكفل ٠١‏ طالباء حفظ العديد منهم القرآن الكريم. كما 
قام المجلس بحفر ١١‏ بثرا في القرى والمدن التشادية ويساعد المجلس على 
تنفيذ المشروعات سيع جمعيات إسلامية تعمل في تشاد وهي: 

٠١‏ -لجنة مسلمي أفريقيا ومقرها في الكويت ولها مكتب إقليمي في تشاد 
بالعاصمة أنجمينا وأربعة قروع تابعة له بالمحافظات التشادية. 0 

-هيئة الإغاثة الإسلامية العالمية ومقرها فى جدة بالمملكة العربية 
السعودية ولها مكتب إقليمي في تشاد. 

13 -المنتد ى الإسلامي العالمي ومقره في لندن. 

٠‏ -الندوة العالمية للشياب الإسلامي ومقره في الرياض المملكة العربية 
السعودية. 1 1 

١‏ منظمة الدعوة الإسلامية ومقرها في الخرطوم -السودان. 

7" الوكالة الإسلامية السوداتية. 

> -جمعية الدعوة الإسلامية العالمية ومقرها بالجماهيرية العربية الليبية. 
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أسباب تنصير بعض المسلمين 

اقد كان المنصرون يدركون تماما مدى انتشار الإسلام ورسوخه في 
أعماق شمال أفريقيا ووسطهاء وعلى الرغم من أن النصارى كانوا أقلية في 
أفريقيا فإنهم يمتلكون القوة التي بها يستطيعون تغيير الأوضاع الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية والتقافية. 

وإذا بحثنا عن أسباب تنصير بعض المسلمين نجدها تكمن في الأسباب 
التالية: 

١-الانفتاح‏ الديموقراطي وحرية التعبير والتشيث بذيل الديموقراطية وهذا 
ماأتاح الفرصة للمنصرين أن يدعوا المسلمين إلى النصرانية داخل بيوتهم. 

-استغلال نزاعات المسلمين الطائفية وزرع بذور الشقاق بينهم. 

-استغلال الققر والجهل والمرض والكوارث. 

خلو الساحة الإسلامية من الدعاة المتفرغين للدعوة وتوعية المسلمين 
من هذا الخطر. 

ه-سيطرة المنصرين على التعليم في أقريقيا. 

1 تقديم المساعدات المالية لبعض الشياب المسلمين بغرض تأسيس 
جمعيات مغرية تهدف إلى الحيلولة بينهم وبين الإسلام. 

-اتباع المناهج الغربية في إدارة شؤون الدول الأفريقية وفي شؤون 
التعليم وتقليدهم حتى لو سلكوا جحر ضب لسلكوه وراءهم. 


مقترحات وحلول 
إن العالم الإسلامي بكل طبقاته وهو في عصر مسابقة الحضارات في حاجة 
ماسة إلى وضع أساس الوحدة قبل تنقيذ أي هدف آخر عملا بقوله تعالى: 
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«واعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرقوا». وترك وتبذ النزاعات والصراعات 
الطائفية عملا بقوله تعالى: ولا تنازعوا فتفشلوا وتذهب ريحكم....» ولمّ 
الشعث وتوحيد الصفوف وجمع الكلمة عملا بقوله تعالى: « وإن هذه أمتكم أمة 
واحدة...» والتماسك والتراحم فيما بينهم عملاً بقوله يَِيّيُةّ: «ترى المسلمين 
في توادّهم وتراحمهم كمثل الجسد إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الجسد 
بالسهر والحمى». «المسلم للمسلم كالينيان المرصوص يشد بعضه بعضا» 
وبالأمس القريب كانت تسيطر على العالم كتلتان شرقية وغربية أو شيوعية 
ورأسمالية وقد سقطت الشيوعية ومالت الرأسمالية ونحن في انتظار سقوطهاء 
ولا بديل لهما إلا الإسلام. فعلى قادة المسلمين أن يكونوا أنفسهم لقيادة العالم 
الجديد الذي ينتظرهم بإعداد العدة الكافية لذلك, وتسهيل السيل الكفيلة بتطبيق 
الشريعة الإسلامية وإلاحلال محل النظامين السابقين: «إن ينصركم الله فلا 
غالب لكم. وما ذلك على الله بعزيز». 

ولكي نصل إلى هدفنا نقترح الآتي: 

١‏ -في مجال التعليم نقترح أن يهتم قادة المسلمين بدعم المدارس العربية 
الإسلامية بسد جميع احتياجاتها. وأن يؤسسوا مدارس عربية إسلامية بالدول 
غير الناطقة بالعربية. والدول التي بها أقليات مسلمة وإنشاء جامعات في جميع 
المجالات وفيكل المستويات. 

-في مجال الثقافة الإسلامية على قادة المسلمين أن يفكروا ويضعوا 
الخطط الكقيلة بحل مشاكل المسلمين وذلك بإقامة المؤتمرات وعقد الندوات 
العالمية والمحلية حتى يصلوا إلى حل مشاكلهم بأنفسهم. 

'-في مجال الإعلام: يجب على قادة الأمة الإسلامية أن يركزوا على وسائل 
الإعلام بكل أنواعها وأشكالها باعتبار أنها السلاح القوي الذي يعين على نشر 
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الدعوة الإسلامية فى كل قارات الدنيا باللغات العالمية وباللهجات المحلية. 

: -في مجال الدعوة الإسلامية: يجب على قادة المسلمين أن يوظفوا دعاة 
متفرغين دوليين لهم كفاءة علمية تؤهلهم لذلك. 

ه-في مجال الرعاية الاجتماعية: الاهتمام بالمرأة وتعليمها وتربية الأسرة 
والاهتمام بالأيتام واللقطاء وحديثي العهد بالإسلام والعوانس من النساء 
بتزويجهن لكل مسلم. 

7-في مجال الصحة: فتح مجال كليات الطب لأبناء المسلمين وتدريب عدد 
كاف من المُمرضين في الدول الفقيرة. 

في مجال الاقتصاد حث المسلمين على العمل التنموي ومحاربة البطالة 
في جميع طبقات المجتمع ومستوياته وإنشاء سوق إسلامية مشتركة وعملة 
إسلامية موحدة. 


الهوامش: 

.5/ الاسراء‎ -١ 

؟- أحمد عبد الوهاب. حقيقة التبشيريين فى الماضى والحاضر ص ؟1517. 

*- عبد الودود شلبي. الزحف إلى مكة ص75 

غ- إبراهيم عكاثة عليء التبشير النصراني جنوب السودان ص عاوبة؟ 

0- عمر فروخ. الاستشراق في نظام العلم وفي نطاق السياسة ص .111-١16‏ 

5- سورة المائدة أية: 6/ا. 

/ا- المسيحية ص ١515-١517‏ -1510. 

8- أنشأتها المخابرات الأمريكية أنظر كتاب: الزحف إلى مكة ص 7١‏ عبد الودود شلبي. 


ملسفه 


المؤتمر الدولى الرابع عشر للوحدة الاسلامية 
14-0 ربيع الاول ١477‏ 


* البيان الختامى للمؤتمر 

دولة الادارسة -خزعل غازي 

2 الحماني العلوي -حبدر محلاتي 

* العلاقة بين أئمة أهل البيت وغيرهم - منى عبد الأمير 


البيان الختامى 
للمؤتمر الدولي الرابع عشر للوحدة الإسلامية 


الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على محد وآله الطاهرين 
وصحبه المنتجبين ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين. قال الله تعالى: 
«قل لا أستلكم عليه أجراً إِلّا المودة فى القربئ » الشورى /56. 

انعقد المؤتمر الدولي الرابع عشر للوحدة الإسلامية بدعوة من قبل 
المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب الإسلامية في طهران من تاريخ ١‏ ربيع 
الأول إلى ١6‏ ربيع الأول ١877‏ المواقق 3٠١1/17/٠١‏ الميلادي. وقد اجتمع في 
طهران لعقد هذا المؤتمر كوكبة من علماء الأمة ومثققيها وبعض السياسيين 
والإعلاميين من الأقاليم الإسلامية ومن سائر الأقطار للبحث عن الوسائل 
الكفيلة بتحقيق الوحدة الإسلامية لمواجهة التحديات الصعبة التي تواجهها 
أمتنا الإسلامية الكبيرة في تاريخها المعاصرء إيماناً منهم بأن وحدة هذه الأمة 
هي أساس قوتها وعزتها وقدرتها على مواجهة العدوان تحت راية التوحيد. 

وبداً المؤتمرون بلقاء ولي أمر المسلمين سماحة آية اللّه السيد علي 
الخامنئي حفظه الله وقد كان اللقاء حافلا بأفكار يناءة ألقاها سماحته فيهم 


لإعادة مجد هذه الأمة وشموخها من جديد. والسبل التى تضمن إعادة الدور 


البيان الختامى للمؤتمر الدولى الرايع عشر للوحدة الاسلامية 1 
يٍِ ٍِ 


القيادي لهذا الدين ولهذه الأمة على وجه الأرض. 

وقد انعقدت جلسات المؤتمر حول المحور الرئيس الذي اختاره عنوانا 
لجدول أعماله في هذه السنة وهو «مكانة أهل البيت في الإسلام والأمة 
الإسلامية». 

وقد توقف المؤتمر طويلا حول عنوان حب ومودة أهل البيت ودعا إلى 
تعميق وتأكيد هذا الحب استجابة لأمر الله سبحانه في كتابه الكريم 
«قل لا أستلكم عليه أجرا إِلّا المودة في القربى». 

وأكد المؤتمر أن مودة أهل البيت طيغ هي من عوامل تقارب المسلمين 
ووحدتهم وقد جمعنا الله تعالى على حبه وحب رسولهكقة وأهل بيته وأوليائه 
الصالحين. 

وأن هذه المودة التي دعا إليها القرآن الكريم وتظافرت عليها الروايات 
الصحيحة من رسول الله ييا تضع أهل البيت8 موضع الشاهد والقدوة 
والأسوة فى حياة هذ الأمة... وبذلك يجب أن تتحول هذه المودة من حالة 
عاطفية إلى حالة سلوكية في حياة هذه الأمة. 

وقد توقف المؤتمر طويلا حول المرجعية العلمية لأهل البيت 8 والتي 
أكدها رسول الله في حديث التقلين الشهير الذي رواه الإمام مسلم في الصحيح 
والكثير من أصحاب الصحاح وتقاة المحدتين وتعددت في ذلك الزواياك عدن 
رسول اللّه في أكثر من موضع ممايدل على أن رسول الله ويا كان يهتم 
بتحقيق المركزية والمرجعية لأهل البيت في حياة هذه الأمة ليكونوا أماناًلها من 
مضلات الفتن. 

كما توقف المؤتمر عند فقه أهل البيتؤ82 ودعا المذاهب الفقهية 
الإسلامية إلى الانفتاح على هذا الفقه. كما صنع من قبل نفر من كبار شيوخ العلم 
والفقه من أئمة المسلمين رحمهم الله أمتال شيخ الأزهر الأسيق الإمام الشيخ 


8 - رسالة التقريب - العدد 75 


محمود شلتوت عه وقد أكسب انفتاح باب الاجتهاد في مدرسة أهل البيت منذ 
أكثر من ألف سنة هذا الفقه مادة علمية غزيرة وأصولاً محكمة ومتينة في 
الاستنباط الفقهى وقدرة فائقة على تقعيد القواعد الفقهدة. ولهذه الأسباب يجدر 
يفقهاء المسلمين الانقتاح على فقه أهل البيت إلى.جانب ١.قه‏ سائر المذاهب. 

ودعا المؤتمر إلى الاهتمام بتاريخ سادات اهل البيت وعلمائهم ودورهم 
في إصلاح هذه الأمة ونشر الإسلام وسائر الأقطار الأخرى شرقاً وغرياً 
وتقويم ما حققته هذه الهجرة من خيرات وبركات للإس لام والمسلمين. 

وأكد المؤتمر الاهتمام بإحياء علم الأتساب وإ+.صاء سادات أهل البيت 
وإعادة نقابات البيت النبوي على الطريقة المألوفة في الذاريخ الإسلامي. كما أكد 
على ضرورة إنشاء مركز وتائقي يتكفل بضبط شجرات الاشراف وإيجاد 
مكتبة عامة ترتبط بذلك. 0 

وقد اهتم المؤتمر (وهو يدرس قضية الوحدة الإسسلامية) بموضوع الغزو 
التقافي الذي يمارسه الغرب في العالم الإسلامى. مهددا وحدته وأمنه الفكري 
وترائه الحضاري مستخدماً في هذا السبيل كل الوسائل الإعلامية الحديثة. 
ولأجل هذا يوصي المؤتمر بإنشاء مؤسسات إعلاميا وثقافية وعلمية كبيرة 
لمواجهة تحديات المؤسسات الإعلامية والتقافية الغربية. مضاهية لحجم 
وقدرة تلك المؤسسات العالمية في الغرب. 

وقد دعا المؤتمر المسلمين. شعويا وحكاما وانظمة وقيادات إلى أن 
يدعموا بكل إمكاناتهم السياسية والاقتصادية والإعلامية الانتقاضة 
الفلسطينية التي تعبر عن إرادة الشعب الفلسطيني وإرادة الأمة الإسلامية في 
تحرير فلسطين والمسجد الأقصى... 

وعلى المسلمين جميعا أن يعملوا مافي وسعهم لدعم هذه الانتفاضة 
وإيقاف المجازر البشرية الرهيبة التي تقوم بها إسرائيل بأبشع الصور التي لم 


البيان الختامى للمؤتمر الدولى الرابع عششير للوحدة الاسلامية اكد 


يعرف متلها في التاريخ البشري. 

ونحن على يقين من أن المسلمين إذا وقفوا وقفةً قويةً موحدة تجاه الدعم 
الأميركي السياسي والإعلامي والاقتصادي والعسكري غير المحدود للعدو 
الصهيونى فإن ذلك سيضطر أمريكا لتغيير سياستها الداعمة لإسرائيل. كما 
ويضطر العدو الصهيونيى إلى أن يكف عن العدوان اللامحدود تجاه اللتشعب 
الفلسطيني ويتراجع عن موققه المتعنت كما انسحب بالأمس من جنوب لبنان 
تحت ضربات المقاومة الإسلامية. 

وقد أولى المؤتمر اهتماما خاصا بقضية المسلمين قي البلقان والشيشان 
وأفغانستان وسائر المناطقء وما يجري عليهم من ويلات داعيا الأمة الإسلامية 
الى الاهتمام بهذا الأمر والسعي لرفع معاناتهم من قتل وتشريد. 

وإذ يسجل المؤتمر بارتياح حالة التواقق والتقريب بين المسلمين يدعو 
إلى المزيد من توظيف الحوار الموضوعي والعلمي في معالجة الخلافات 
الفكرية والفقهية والثقافية فيما بين المسلمين بروح من التسامح والأخوة 
محذراً من إشارة المسائل الخلافية فى الأجواء غير العلمية وغير ذات 
الاختصاص. 

وفي الختام تسأل الله تعالى أن يرفع عن هذه الأمة - التي تحمل اليوم 
لواء التوحيد - هذه الغمة؛ ويرص صفوف أبنائها ويربط على قلوبهم ويجعلهم 
أئمة وسادة وقادة على وجه الأرض ويعز بهم الإسلام وأهله ويذل بهم الكفر 
وأهله. 

كما تقدم المؤتمرون بالشكر للمجمع العالمي للتقريب بين المذاهب 
الإسلامية لعقد هذا المؤتمر الكبير للبحث حول مكانة أهل البيت بين المسلمين. 

كما شكروا الجمهورية الإسلامية الإيرانية قيادة وحكومة وشعبا على 
هذه الدعوة الكريمة. 


دولة الادارسة 
الاستاذ خزعل غازي* 
«منخص» 

الادارسة رفعوا مثل بقية الثوار العلويين شعار تطبيق القرآن والسنة وإقامة 
حكم الله في الارض ومقارعة الظالمين ونصرة المظلومين» وأقاموا حكومة 
علوية في شمال أفريقياء وكان وفاء المغاربة لإدريس وابنه إدريس ابن ادريس 
من الصور النادرة فى التاريخ» وقصة الادارسة هى من فصول التفاف الامة حول 
آل بيت رسول الله عاطفيا ورساليا. 1 


تمهييد 

تعرض تاريخ مدرسة أهل البيت منذ نشوئه الى احداث هامة في سياقاته 
الفاعلة, فلقد مرت على أتباعها حقب زمنية عجيبة تعرضوا من خلالها الى أقسى 
حملات التصفية القردية والجماعية بسبب الحكومات المتعاقبة في القرون 
الماضية وأخطر فترة زمينة تعرّضوا فيها الى ألوان الاضطهاد والقتل عصر 


*- كاتب فى الحوزة العلمية - قم . 


دولة الادارسة لفل 


الدولة الاموية. 

وكانوا يتطلعون الى وضع جديد عبر الشورات المتتالية التي قاموا بها 
وأهمها ثورة زيد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب في العراق (172)ه 
لتصبح هذه التورة أساساً ومنطلقاً في انقسام الشيعة الى حسنيين تبنوا 
المذهب الزيدي والى حسينيين (أئمة الشيعة الاثني عشرية). 

وعند قيام الدولة العباسية )١77(‏ هادى استئثار العبياسيين بالخلافة الى 
تفجير الخلاف بين الطرفين اذ اشتد الصراع بين العباسيين والحسنيين. فنشط 
الحسنيون في الاعداد للتورة عبر إرسال الدعاة الى أطراف الدولة الاسلامية 
فكانت المغرب من ضمن تلك الاطراف التي شملها نشاط الزيدية. 

كان الدعاة يوفدون من الشرق الى أفريقية؛ وأول من وصلها من دعاة 
الزيدية عيسى بن عبدالله الذي انقذه محمد ذي النفس الزكية فأجابه خلق كثير 
من قبائل البربر ومع ذلك عاد ادراجه الى الشرق ربما خوفا من عيون 
العباسيين بأفريقية أو للمشاركة عن كتب في التورات الزيدية. وقد بعث محمد 
ذي النفس الزكية أخاه سليمان الى بلاد المغرب فنزل بتلمسان بعد رحلة طويلة 
عبر مصر وبلاد النوبة والسودان؛ ويبدو أن الخوف من عيون العباسيين كان 
وراء تحاشي سليمان اتخاذ الطريق الساحلي المباشر من برقة الى تلمسان. 
وفي تلمسان أخذ يدعوللحسين بن علي بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي 
طالب(ع) بعد مقتل محمد ذي النفس الزكية. وقد أحرز نجاحاً ملحوظأً قبل 
عودته الى الشرق للمشاركة في ثورة الحسين ضد العباسيين. وحل محله 
إدريس بن عبدالله الذي كان يدعوكذلك لامامة الحسين بن علي لكن مقامه في 
تلمسان لم يطل حيث اضطر للعودة كذلك الى الشرق للمشاركة في معركة الفخ 
المشهورة١‏ 
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إدريس وثورة الفخ 

في سنة 1١19‏ هظهر الحسين بن علي بن الحسن بن الحسين بن علي بن أبي 
طالب بالمدينة بسيب سوء معاملة عمر بن عبدالعزيز بن عبدالله بن عمر ين 
الخطاب عامل المدينة من قبل الهادي للعلويين وبويع الحسين بالخلافة في 
المدينة, واقام بها ١١‏ يوماً ثم سار الى مكة فالتقى الجيش العباسي بقيادة 
سليمان بن المنصور بفخ وهو وادي في طريق مكة يبعد نحوستة أميال فانهزم 
العلويون وقتل في هذه الواقعة معظم أصحاب الحسين بن علي بن الحسن 
وكان قد اشترك في القتال معه إدريس بن عبدالله بن الحسن وأخوه يحيى بن 
عبدالله بن الحسن ونجح إدريس في الافلات مع المنهزمين من بني الحسن 
فاستتر بعض الوقت وألح العباسيون في طلبه.” 

بعد فشل ثورة الحسين بن على في وقعة الفخ عاد سليمان أخو محمد ذي 
النفس الزكية الى تلمسان مرة أخرىء يدعو لامامة يحيى بن عبدالله بن الحسن 
الذي نجح في تأسيس دولة بطبرستان, ثم لحق به إدريس بن عبدالله للمرة 
التانية من أجل الدعوة لأخيه يحيى كذلك, فلما علم بنهايته أقام الدعوة لنفسه.” 

وصل إدريس بن عبدالله تلمسان للمرة الشانية, ومنها انتقل الى طنجة 
واتصل بزعيم قبيلة أوربة. 

أعدّ العدّة من خلال دعوة محكمة وتنظيم دقيق لتأسيس دولة علوية 
بالمغرب الأقصىء وإبان رحلته من مكة عبر مصر الى المغرب كان يراققه 
مولاه راشد الذي لم يكن اختياره عبثاً. إذ نعلم أنه ينتمي في نسبه الى قبيلة 
أوربة؛ وهوامر يتيح لادريس الاتصال باسحاق بن محمود بن عبدالحميد زعيم 
أوربة لتأسيس الدولة المنشودة؛ وإن دور راشد لم يكن مجرد أن يدلّه الى 


دولة الادارسة 1 


المغرب, ذلك أن إدريس على دراية بمسالك المغرب الذي قدم اليه من قبل 
كداعية لمحمد ذي النفس الزكية؛ وإنما كانت مهمة راشد هى تمهيد الاتتصال 


. إن 3 ب 3 
بين إدريس وإسحاق الاوربي لتاسيس دولة بنى إدريس. 


قيام الدولة الادريسية فى المغرب 

عندما نزل إدريس بمدينة وليلي في سنة ١7”‏ ه نزل على إسحاق ين 
محمود بن عبدالحميد الأوربي أمير أوربة وكبيرهم, فأجاره وأكرمه فأقام 
عنده زهاء ستة أشهر تمكن خلالها من نشر دعوته. وتمكن بفضل فصاحة 
لسانه وبلاغته من التأتير في نقوس البربر خاصة؛ بعد أن عرفوا قرابته من 
الرسو ل َوُه فاجتمعت عليه قبائل أوربة ومغيلة وصدينة؛ وتبعها قبائل زنانة 
وهي زواوه لواته وسداراته ونفزة ومكتاسة وغمازة؛ وبايعوه بالامامة, 
وتمكن إدريس من تأليف جيش كبير غزا به بلاد تامسنا فافتتح شالة وسائر 
حصون تامسنا حتى وصل الى تادلاء فافتتح حصونها ثم بلغ ماسة وكان أكثر 
سكان هذه البلاد على دين النصرانية واليهودية والمجوسية؛ ولم يكن الاسلام 
قد انتشر بعد في أنحائها. 

وعاد إدريس بعد هذه الغزوة الى وليلي في نفس السنة )١75(‏ ه فأراح 
عسكره في محرم )١77(‏ هاثم خرج للغزومرة ثانية فغزا حصون فندلاوة 
وحصون مديونة وبهلونة وقلاع غياثة وبلاد فازاز» ثم عاد بعد ذلك الى وليلي 
فدخلها قي منتصف جمادي الآخرة سنه (177) ه وأقام بوليلي بقية شهر 
جمادي الآخرة ونصف رجب التالي ريثما استراح جنده, ثم خرج في منتصف 
رجب برسم غزومدينة تلمسان ومحارية من بها من قبائل مغراوة وبني يفرن 
الخوارج فحاصرها فخرج. اليه صاحبها محمد بن خزر الزناتي مستأمتاً 
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وبايعه وبايعته قبائل البربرء فقبل إدريس بيعتهم ودخل تلمسان وبنى فيها 
مسجداً. تم عاد الى وليلي. وعلى هذا النحوتمكن ادريس من إقامة دولة قوية 
بالمغرب الاقصى” ووضع دستورها وقانونها ضمن رسالة له نصها: 

«بسم الله الرحمن الرحيم. الحمد لله الذي جعل النصر لمن أطاعه. وعاقبة 
السوء لمن عصاه. ولا اله إلا الله المتقرد بالوحداتية» الدال على ذلك بما أظهر من 
عجيب حكمته. ولطف تدييره, الذي لا يدرك الا أعلامه. وصلى الله على محمد 
عبده ورسوله وخيرته من خلقه؛ أحبه وأصطفاه واختاره وارتضاه. صلوات 
الله عليه وعلى آله الطيبين, أما بعد فاني: أدعوكم الى كتاب الله وسنة نبيهيَيَيٌَ 
والى العدل في الرعية؛ والقسم بالسوية؛ ورفع المظالم: والأخذ بيد المظلوم: 
وإحياء السنة وإماتة البدعة. وإنفان حكم الكتاب على القريب والبعيد. واذكروا 
الله في ملوك غيروا. وللامان خفروا. ولعهد الله وميثاقه نقضواء ولبني تبيه 
قتلواء وأذكركم الله في أرامل احتقرت. وحدود عطلت,. وفى دماء يغير حق 
سفكت, فقد نبذوا الكتاب والاسلام فلم يبق من الاسلام الا اسمه؛ ولا من القرآن 
الا رسمه. واعلموا عباد الله أن مما أوجب الله على أهل طاعته المجاهزة لاهمل 
عداوته ومعصيته باليد واللسان. فباللسان الدعاء الى الله بالموعظة الحسنة 
والنصيحة. والحرص على طاعة الله والتوبة عن الذنوب بعد الانابة, والاقلاع 
والنزوع عما يكرهه الله. والتواصي بالحق والصدق والصبر والرحمة والرفق, 
والتناهي عن معاصي الله كلهاء والتعليم والتقديم لمن استجاب لله ورسوله حتى 
تنفذ بصائرهمء وتكمل وتجتمع كلمتهم وتنتظمء فاذا اجتمع منهم من يكون 
للفساد دافعاً وللظالمين مقاوماً وعلى البغي والعدوان قاهرا اظهروا دعوتهم 
ونديوا العباد الى طاعة ريهم, ودافعوا أهل الجور على ارتكاب ما حرم الله عليهم. 
وحالوا بين أهل المعاصي وبين العمل بها. فان في معصية الله تلفاً لمن ركبهاء 


دولة الادارسة فد 


وإهلاكاً لمن عمل بها. ولا يؤيستّكم من علوالحق واضطهاده قلة أنصاره؛ فان 
في ما بدا من وحدة النبىيَييية والانبياء الداعين الى الله قبله. وتكثيره إياهم بعد 
القلة. وإعزازهم بعد الذلة, دليلا بيناً وبرهاناً واضحاً قال الله عز وجل: «ولقد 
نصركم الله ببدر وأنتم أذلة» 'وقال تعالى: «ولينصرنٌ الله من ينصرّه إن الله لقوي 
عزيز» “* 

فنصر الله نبيه. وكثر جنده, وأظهر وأنجز وعده. جزاء من الله سبحاته. 
وثواباً لفضله وصبره وإيثاره لطاعة ربه. ورأقته بعباده. ورحمته وحسن 
قيامه بالعدل والقسط فى تربية ومجاهدة أعدائهم. وزهده فيما زهده فيهم, 
وَزغيتة: قَيما يُرِيدَة الل ومواساته أشتحابة: وسخة أخلاقة كما أديه اشدوامدق 
العباد باتياعه بسلوك سليم, والاقتداء لهدايته, واقتفاء أثره فاذا فعلوا ذلك أنجز 
لهم ماوعدهم. كما قال عز وجل: «اإن تنصروا الله ينصركم ويثبت 
أقدامكم» ".وقال تعالى: «وتعاونوا على البر والتقوى ولا تعاونوا على الاثم 
والعدوان».“«إن الله يأمر بالعدل والاحسان وإيتاء ذي القربئى وينهئ عن 
الفحشاء والمنكر والبغي > 2 

كما مدحهم وأتنى عليهم كما يقول: « كنتم خير أمة. اخرجت للناس تأمرون 
بالمعروف وتنهون عن المنكر وتؤمنون بالله» ,'١‏ وقال عز وجل: «والمؤمنون 
والمؤمنات بعضهم أولياء بعض ١.»‏ 

وفرض الامر بالمعروف والنهي عن المتكر وأضافه الى الايمان والاقرار 
لمعرفته. وأمر بالجهاد عليه والدعاء اليه. قال تعالى: «قاتلوا الذين لا يؤمنون 
بالله ولا باليوم الاخر ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله ولا يدينون دين الحق ١7.»‏ 

وفرض قتال المعاندين على الحق والمعتدين عليه وعلى من آمن به وصدق 
بكتابه. حتى يعود اليه ويفيء, كما فرض قتال من كفر به وصد عنه حتى يؤمن 
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به ويعترف يشرائّعه. قال تعالى « وان طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فاصلحوا 
بينهما فان بغت احداهما على الاخرى ققاتلوا التي تبغي حتى تفىء الى امر الله فان 
فاءت فاصلحوا بينهما بالعدل واقسطوا ان الله يحب المقسطين» ١4‏ 

فهذا عهد الله اليكم وميثاقه عليكم بالتعاون على البر والتقوى؛ ولا تعاونوا 
على الاثم والعدوان» فرضاً من الله واجباً وحكماً لازماًء واين من الله تذهبون؟ 
وأنئ تؤفكون؟ 

وقد خانت جبابرة فى الآفاق شرقاً وغرباً.وأظهروا القساد وامتلأت الارض 
ظلماً وجوراً. فليس للناس ملجأ ولا لهم عند أعدائهم حسن رجاء. فعسى أن 
تكونوا معاشر إخواننا من البربر اليد الحاصدة للظلم والجورء وأنصار الكتاب 
والسنة القائمين بحق المظلومين من ذرية النبيين» فكونوا عندالله بمنزلة من 
جاهد من المرسلين ونصر الله مع النبيين... 

واعلموا معاشر البربر أني أتيتكم وأنا المظلوم الملهوف الطريد الشريد 
الخائف الموتورء كثر واتره وجده وأهلوه. فاجيبوا داعي الله ققد دعاكم الى الله 
فان الله عز وجل يقول: «إومن لا يجب داعي الله فليس بمعجز في الارض وليس 
له من دونه اولياء ١.»‏ أعاذنا الله وإياكم من الضلال وهدانا وإياكم الى سبيل 
الرشاد. 

وأنا إدريس بن عبدالته بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب عم رسول 
اذ ولا ورسول الله وعلي بن أبي طالب جذايء وحمزه سيدالشهداء وجعفر 
الطيار في الجنة عمّايء وخديجة الصديقة وفاطمة بنت أسد الشفيقة جدّتاي: 
وفاطمة بنت رسو ل ييه وفاطمة بنت الحسين سيد ذراري النبيين أمَاي 
والحسن والحسين ابنا رسو لعَييوةٌ أبواي ومحمد وابراهيم ابنا عبدالله المهدي 
والزاكي أخواي. 


دولة الادارسة فقن 


هذه دعوتي العادلة غير الجائرة فمن أجابتي فله مالي وعليه ما عليّ» ومن 
أبئ فحظه أخطأ. وسيرئ ذلك عالمٌ الغيب والشهادة أني لم أسفك له دما ولا 
استحلل محرماً ولا مالاً. واستشهدك يا أكير الشاهدين واستشهد جيريل 
وميكائيل أني أول من أجاب وأتابء اللهم لبيك مزجي السحابء وهازم الاحزاب: 
مصير الجبال سراباء بعد أن كانت صماً صلاياً اسألك النصر لولد تبيك إنك 
على كل شيء قدير والسلام وصلى الله على محمد وآله».١ ١‏ 

من خلال مضامين رسالة إدريس الى قبائل البربر أكد.على قضايا أساسية 
تخص المسلم والقاه الاسلامي الملتزم وهي الدعوة الى كتاب الله وسنة نبيه 
وإقامة العدل وإحياء السنة وأ إماتة البدعة. 

كذلك أشار الى الواقع السياسي وسيرة الحكام في مخالفتهم لكتاب الله 
وسنة نبيه وقتلهم الابرياء. تم وجه نصائح تربوية وسياسية لاتباعه وأشياعه 
يظهر فيها سعة أفقه الاسلامي. والشعور بالمسؤولية تجاه الأمة. بمختلف 
تياراتها ومذاهبهاء ونبه على قضايا مشتركة يستطيع من خلالها استقطاب 
الأمة. 

ثم يفصح عن هويته ونسيه المحمدي العلوي الفاطمي الذي كان عاملاً 
أساسياً فى التفاف الناس حوله7١.‏ 

بعد حركته الواسعة بين القبائل وإعلان أفكاره وآرائه وأهدافه وهويته 
ونسبه استجايت له القبائل والطوائف, وبايعته على نصرته والقتال دوته. 
وبادر بدوره باعلان دولة إسلامية علوية في المغرب في تاريخ المغرب 
العربيء أقلقت الدولة العباسية في بغداد. و خشيت انفصال المغرب عن مركز 
الدولة» ووقوعه بيد البيت العلوي الذي لم تخمد ثوراته بعد. لذا جد همارون 
الرشيد في القضاء على دولة إدريس الفتية بمختلف الوسائلء بتجييش الجيوش 
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ودس العيون والمتآمرين. ينقل المؤرخون محاولات هارون الرشيد المتكررة, 
من ذلك ما ذكره الدكتور السيد عبدالعزيز سالم فى كتابه المغرب الكبير: 

«بعد أن تمكن إدريس من إقامة إمارة قوية بالمغرب الاقصى واتصل 
بالرشيد ما بلغه إدريس في المغرب من دخول البربر في طاعته وافتتاحه مدن 
المغرب الاقصى بسيفه؛ وأبلغ حزمه وقوته. فعظم عليه أمره وخاف أن يقضي 
الادارسة بفضل دعوتهم على النفوذ العباسي في أفريقيه. وطرايلس» كما خاف 
أن يمتد نفوذهم الى مصر. 

روسل أن مسال مشي تهون لين و لاماي 
نواحي تامسنا وتادلا وتلمسان يعبر عن رغبته في التوسع ومد نفوذه على 
المغرب كله. وكان لذلك صدى عميق في المشرق الاسلامي. وأصبح الخليفة 
العياسي قلقاًعلى مصير المغرب الاسلامي ومصرء ففكر في اللجوء الى السيف 
في القضاء على الدولة الادريسية الناشئة, ولكن الامر لم يكن من السهل على 
الخلافة الى هذا الحد. فالنفون العباسي الفعلي لم يكن يتجاوز حدود مصر 
الغربية, فاضطر الرشيد الى استشارة يحيى بن خالد البرمكيء وأخبره يأمر 
إدريس واستشاره فيه وقال له: إنه ولد علي بن أبي طالب وابن فاطمة بنت 
النبي كيه وقد قوى سلطانه وكرت جيوشه وعلا شأنه واشتهر أمره واسمه 
وقتح مدينة تلمسان وهي باب أقريقيه. ومن ملك الباب يوشك أن يدخل الدار, 
وقد عزمت أن أبعث له جيشاً عظيماً لقتاله. ثم إني فكرت في بعد اليبلاد وطول 
المسافة وتنائي المغرب عن المشرقء ولا طاقة لجيوش العراق على الوصول 
الى السوس من أرض المغربء قرجعت عن ذلك وقد هالني أمره. فأشر على 
برأيك فيه. 1 1 

فأشار عليه يحيئ بأن يبعث الى إدريس رجلا تتوفر فيه صفات الذكاء 


دولة الادارسة هنل 


والمكر والدهاء مع البلاغة والجرأة ليغتاله. ووقع اختيار يحيئ على سليمان بن 
جرير ويعرف بالشماخ: وكان هذا الرجل من أهل الشجاعة والدهاء والفصاحة. 
فأخبره يحيى بالمهمة التي يعهد اليه بهاء ووعده برقعة المتزلة والصلات 
السنية, واعطاه أموالاً جزيلة وتحقاً مستطرفة, وجهزه بما يحتاج اليه. وأعطاه 
قارورة فيها غالية مسمومة: ثم وجه معه رجلاً يتق بشجاعته فانطلق سليمان 
مع صاحبه من بغداد وهويتظاهر بالطبء وما زال يجد في السفر حتى وصل الى 
وليلي. فاتصل بادريس قسأله عن اسمه ووطنه وسبب قدومه الى المغرب. 
فذكر له أنه من بعض موالى أبيه وأنه اتصل به خبره؛ فأتاه برسم خدمته بسيب 
محبته لأهل البيت؛ قفأنس اليه إدريس وسّرَ به واتخذه صاحباً ونديماً لايجلس 
الامعه ولا يأكل إلا إذا أكل معه؛ اذ كان إدريس في هذا البلد البربري يحن الى 
مجالسة العرب ومحادثتتهم. وكان سليمان هذا قد أبدى من العلم والأدب 
والبلاغة والجدال ما جعل إدريس يرقعه الى تلك المنزلة. وأخذ سليمان الشماخ 
يترصد فرصة لاغتيال إدريس بالسم فلم يتهيأ له ذلكء ان كان راشد لا يفارقه: 
وظل سليمان منتظراً الى أن واتته الفرصة أخيراً فغاب راشد ذات يوم في بعض 
شؤونه. فدخل سليمان بن جرير على المولى إدريسء فألفاه وحده فجلس بين 
يديه على عادته, فتحدث معه ملياء فلم ير لراشد أثتراًء فانتهز الفرصة واغتنم 
الخلوة فقال: يا سيدي جعلت فداك إني جئت من المشرق بقارورة طيب اتطيب 
بهاء ثم إني رأيت هذه البلاد ليس فيها طيبء فقرأيت أن الامام أولى بها مني. 
فخذها تتطيب بهاء فقد آثترتك على نفسيء وهومن بعض ما يجب لك عليّء ثم 
أخرجها من وعاء ووضمعها بين يديه. فشكره إدريس على ذلك. ثم أخذ القارورة 
وشمها وتحصل بمراده منه. فتمت حيلته فيه. وجعل يده في الارض وخرج 
كأنه يريد قضاء حاجة الانسانء قسار الى منزله وركب فرساً له من عتاق الخيل 
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وسباقتها كان قد أعدها لذلك. وخرج من مدينة وليلي يطلب النجاة؛ وكانت 
القارورة مسمومة. فلما انتشق إدريس الطيب صعد السم الى خيشومه وانتهى 
الى دماغه فغشى عليه وسقط بالارض على وجهه. لا يفهم ولا يعقل ولا يعلم 
أحد ما أصابهء وقضى ادريس في غشيته الى عشي النهار فتوفي في مستهل 
ربيع الآخر من سنة ١9/‏ ه واتتبه راشد مولى إدريس الى غياب الشماخ فعلم 
أنه سمه. وكان سليمان الشماخ وصاحيبه قد قطعا على فرسيهما مسافة طويلة, 
فركب راشد في طلبه مع جماعة من أصحابه حتى أدركه بوادي ملويه. فضربه 
بسيفه ضربتين قطع بهما يده. ولكنه لم يستطع أن يجهز عليه ونجح الشماخ في 
عبور الوالدي واحتمى في البربرء فأمن الشماخ من مطاردة راشد وعصب 


جراحه ووصل الى بغداد فولاه الرشيد بريد مصر».6١‏ 


دولة الادارسة بعد اغتيال إدريس 

عند اغتيال إدريس لم يكن لدينه ولد يخلفه من بعده, لكنه ترك جارية له من 
جارياته اسمها كنزه حاملاً في السابع من أشهر حملهاء قجمع راشد قبائل 
البربر وأخبرهم بما كان من أمر هذه الجارية فقالوا له: أيها الشيخ المبارك تقوم 
بأمرنا كما كان إدريس يفعل فيناء حتى تضع الجارية؛ فان وضعت غلاماً ربيناه 
وبايعناه تبركاً بأهل بيت النبوة وذرية رسول اميه وإن كانت جارية؛ نظرنا 
لأنفسناء فقام راشد بأمرهم حتى وضعت كنزة وكان غلاما أشيه الناس بأبيه 
إدريس. قأخرجه راشد الى رؤساء البربر قأعجبوا من شبهه الكبير بأبيه فقالوا: 
هذا إدريس كأنه لم يمت فسمي لذلك باسم أبيه. وقام راشد مولاه بأمره وكفله 
الى أن فطن وشبء فأحسن تأديبه وأقرأه القرآن وأحفظه إياه ولم يتجاوز من 
العمر ثمان ستوات, ثم علمه السنة والفقة وأشعار العرب وأيامهم وسير 


دولة الادارسة كل 


الملوكء. ثم دربه على ركوب الخيل والمصاولة والمجاورة وأحكام الرماية 
بالسهامء ولما تم إدريس من العمر عشر سنوات جدد له راشد البيعة يجامع 
وليلي في شهر ربيعالاول سنة (147) ه5١‏ 

ظل راشد وصياً على إدريس الثاني حتى اغتيال راشدء ثم آلت الوصاية على 
إدريس الثاني الى عربي يدعى أبو خالد يزيد بن الياس العبدي حتى شب ادريس 
الثاني عن الطوق وباشر الحكم بنفسه دون معارضة" " أحد. مما يدل على بقاء 
قوة الدولة بعد غياب إدريس الاول. 


إدريس الثاني 

استقام أمر المغرب لأدريس بن إدريس وتوطد ملكه وعظم سلطانه وكثرت 
جيوشه وأتباعه ووفدت عليه الوفود من البلدان وقصد الناس حضرته من كل 
صقع ومكانء فاستمر بقية سنة (/18) ه يستقبل الوفود ويبذل الاموال 
ويستميل الرؤساء ولما دخلت سنة (185) ه وفدت عليه وفود العرب من 
أفريقيه والاندلس نازعين اليه وملتفين عليه؛ فَسُرٌ إدريس بوفادتهم وأحسن 
صلتهم, فلما كثرت الوفود من العرب وغيرهم على إدريس وضاقت بهم مديتة 
وليلى أراد أن يبنى لنفسه مدينة يسكنها هووخاصته ووجوه دولته: وبعد بحث 
طويل على بقعة مناسبة تفي بالغرض المطلوب انتهى الى مدينة فاس. لما فرغ 
إدريس الثاني من بناء مدينة فاس انتقل اليها بمجلسه واستوطنها بحاشيته 
وأرباب دولته واتخذها دار ملكه وأقام بها سنة (/151) ه ثم خرج غازيا بلاد 
المصامدة فانتهى اليها واستولى عليها ودخل مدينة نفيس ومدينة أغمات وفتح 
سائر بلاد المصامدة وعاد الى فاس فأقام بها سنة (119) ه وفيها خرج في 
المحرم برسم غزوقبائل نغزه من أهل المغرب الاوسط ومن بقي هناك على 
دين الخارجية من البربرء فسار حتى غلب عليهم ودخل مدينة تلمسان» فنظر في 
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أحوالها وأصلح سورها وجامعها وأقام بها ثلاث سنين ثم رجع الى مدينة فاس. 
وانتظمت لادريس الثاني كلمة اليربر وزناته واقتطع المغربيين من دعوة 
العياسيين من لدن السوس الاقصى الى وادي شلفء واستمر بدار ملكه من 
فاس ساكناً. الى أن توفاه الله ثاني جمادي الاخرى سنه (517؟) ها وعمره 
نحوست وثلاثون سنه. وقيل في سبب وفاته أنه أكل عنباً فشرق بحبة منه 
فمات: وخلف من الولد اثثى عشمر ذكرا؟ ". 
وقيل إنه توفي مسموما ودفن على حد قولٍ المؤرخين في مدينة وليلي» 
وذكر بعضهم أنه دفن فى مدينة فاس في مسجد الشرفاء إزاء الجدار الشرقي 
منه وقد أنشأ فى ذلك بعض الشعراء: 
منتازل أهل الله آل رسوله2 قأحبب بهم أهلاً وأحبب بهم مغنى 
مدينة ادريس بن ادريس التي بها قبره نور ومقيره مبنى."5 


محمد بن ادريس 

لما توفي إدريس الثاني ابن ادريس قام بالأمر بعده ابنه محمد بعهد منه 
اليه."” وأوصته جدته كنزة أن يشرك معه إخوته في سلطانه فيقسم دولته الى 
أعمال يتولاها إخوته, فولى أخاه القاسم سبته وطنجه وقلعة حجر النسر 
وبكسره وتيطاون وما يلحق بهذه المدن من بلاد وقبائل. واختص أخاه عمرواً 
ببلاد صتهاجه الهبط وغمارةء وولي داود بلاد موارة وتسول وتازى وما 
بينهما من قبائل مكناسة وغياتة, أما عبدالله فولاه انجات وبلد نفيس وجبال 
المصامدة وبلاد لمطة والسوس الاقصىء وولي عيسى على آحيلا والعرائش 
وبلاد زواغه. وخص عيسى بشالة وسالا وآزمور وتامسا وبرغواطة؛ وخص 
أحمد بمدينة مكناسة ومدينة تادلا وما بينهما من بلاد فازاز وولي حمزه على 
وليلي وأعمالها وأبقى تلمسان لابن عمه سليمان بن عبدالله, أما الباقون فقد 


دولة الادارسة 1 


أبقاهم في كفالة جدته كنزة لصغر أعمارهم عن الولاية أما موفقد اكتفى 
بَعََاضَرَة فاسن 55 

إن كثرة القبائل آنذاك في المغرب لا يمكن السيطرة عليها من خلال الحكومة 
المركزية المتمثلة فى الخليفة, لذا كان هدف السياسة الجديدة في دولة الادارسة 
من تقسيم الحكم والولايات هوتقوية الاسرة الادريسية بأن تكون الولايات في 
أيدي أقراد تلك الاسرة؛ وقد أدى ذلك الى وضع حد لصراع القبائل حول 
المناصب فى تلك الولايات. والتانى الهيمنة التامة من قبل الأسرة الادريسية 
على كل المناصب وبالتالي تقويه الدولة. 

انتهت فترة حكم ماين بن إدريس الثاني إثر وفاته. بمدينة فاس في ربيع 
الثاني سنه (١2؟2؟)‏ ه بعد أن عهد بالامر لابنه علي بن محمد المعروف بحيده.*" 

وولي الامر بعد محمد بن إدريس الثاني: 1 

علي بن محمد بن إدريس الثاني. يحيى بن على بن محمد بن إدريس الثاني. 
يحيى بن يحيى بن علي بن محمد بن إدريس الثاني. علي بن عمر بن إدريس 
الثاني. يحيى بن القاسم بن إدريس الثاني. يحيى بن إدريس بن عمر بن إدريس 
التاني. الحسن الحجام بن محمد بن القاسم بن إدريس الثاني "١‏ 


الهوامش: 

5/- -الادارسة حقاق جديدة؛, دكتور محمود إسماعيل : لا:‎ ١ 

- الكامل في التأريخ 1: 6٠‏ -47. تاريخ المغرب الكبير 577:5 -/5717. 
٠‏ -الادارسة حقائق جديد. دكتور محمود إسماعيل : /14 

غ -السايق 48 -45 

ه - تاريخ المغرب الكبير ؟: 515 - 11٠١‏ 
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الحماني العلوي 


شاعر من سلالة الهاشميين 
الاستاذ حيدر محلاتى 


«مدخص» 
الحمّاني شاعر العلويين في العصر العبّاسي. وهو أيضا من الاسرة العلوية, 
والظروف الأدبية والاجتماعية والسياسية للشاعر دفعته لأن يخوض الاغراض 
الشائعة في زمانه من منطلق انتمائه. فاستند الى القرآن والستّة والتاريخ ليثبت 
معتقداته ويدعم ولاءه لآل البيت. 


ساهمت الكلمة الشعرية وعير تاريخها المديد مساهمة فعالة فى بناء 
الحضارة الانسانية وخاصة في توطيد دعائم الثقافة ونشر العلوم والمعارف. 
وقد تبلورت هذه المشاركة بأوضح أشكالها عندما سلكت الكلمة الشاعرة 
مسلكاً هادفاً جسّدت فيه معاتاة مقصودة -فردية كانت أم اجتماعية -+صادرة 


عن مقهوم عقائدى قويم. 
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حيتئذٍ وجدت الكلمة محلّها من الحياة وهي تخرج من سذاجتها الفطرية ومن 
إطارها العاطفي الضيّق والمشحون بالمشاعر العريزية الى عالم يصبوالى 
توظيف النتاج الفكري والابداع الفني لصالح المبادئ الانسانية والقيم البشرية 
الرفيعة. 

ويبقئ الشاعر وبكونه الميدع والمنتج للكلمة الشاعرة عنصراً فاعلاً في 
الكيان التقافي للمجتمع وأداة حيّة تسعى جاهدة الى تحقيق الأهداق الانسانية 
السامية من خلال العمل الأدبى المتّسم بالتزامات عقائدية واجتماعية على حدٍ 
شنواء. 

ومن الطبيعي أن يتجسّد الالتزام العقائدي - بكل مفاهيمه ومصاديقه - في 
الشعر الديني وخاصة الشعر الولائي الذي اتخذ من مبادىُ الرسالة المحمدية 
والقيم السامية لتعاليم أهل البيت عليهم السلام مادة غنية يستمد منها مفاهيم 
إنسانية رفيعة ومعانٍ شعرية خالدة تبقئ على مرّ العصور والأيام. 

ولتميّز الشعر بالتأتير المباشر في نفس السامع والمتلقيء وقابليته الفنية في 
اختصار المعنى وإيصال المطلوب بأسلوب آسر وأخَّاذء أصبح -وفي العصور 
المتقدمة خاصة - الوسيلة الإعلامية المثلى التي من خلالها يستطيع الشاعر أن 
يعبّر عن معاناته وهمومه وعن قضاياه التى لم تسمح السياسة بحلّها عن 
طريق العمل السياسي والتحرك الإصلاحي البنّاء. 

ومن أولئك الشعراء الذين حملوا راية الإعلام الرسالي عالية خقّاقة بكل ما 
تنطوي عليها من مخاطر ومحن ومخاوف وتضحيات, الشاعر الحمّاني ' علي 
بن محمد بن جعفر بن محمد بن زيد بن علي بن الحسين بن على بن أبي 


طالب طق . 


الحماني العلوي /ا14 


قال عنه المسعودي المؤرخ وهويتحدث عن الهاشميين في الكوفة: «كان 
علي بن محمد الحمّاني نقيبهم بالكوقة وشاعرهم ومدرّسهم ولسانهمء ولم 
يكن أحد بالكوفة من آل على بنأبى طالب َك يتقدمه في ذلك الوقت»." 

نشأ الشاعر فى بيت قديم العهد بالشعر والأدب. فقد كان يقول: «أنا شاعر 
وأبي شاعر وجدي شاعر الى أبي طالب" ولم يكن الحمّاني بقوله هذا مبالغاً 
ومحض مدّعء ففصاحة اللسان وبلاغة البيان عريقة الاصول عميقة الجذور في 
بنىهاشم. وها هوأمير البيان علي بن أبى طالب هدٍ يقول: «وإنّا لأمراء الكلام, 
وفينا تنشّبت عروقه. وعلينا تهدّلت غصونه». * 

أما عن مسقط رأس الشاعر وتاريخ ولادته ووفاته فقد أغفل المؤرخون ذلك 
الآأنَ القرائن والشواهد ترجّح بأن يكون الشاعر ولد في الكوفة ما بين العقدين 
الثاني والثالث من المائة الثالتة للهجرة؛ وتوفي فيها سنة ١ه"‏ 

وبالنسبة الى شعره الذي وصل الينا فقد تنوعت أغراضه وتعددت 
مواضضصيعه الآأنّ أهمها ينحصر في الشكوى والفخر والغزل والسياسة 
والعقيدة.' ويغلب استعمال الغرضين الأحيرين على سائر أغراض شعره. 

ويتضح من خلال مطالعة شعره المجموع اهتمام الشاعر بأنواع البديع 
وإكثاره من استعمال التضمين لأبيات مشهورة والاقتباس من القرآن الكريم 
والحديث النبوي الشريف. 

وما يهمنا في هذا المقال هواكتشاف منهجية الشاعر في نظمه للشعر 
العقائدي وخاصة شعره في أهل البيت هئ حيث يشغل مساحة واسعة من 
ديواته. ١‏ 

مرّ آنقاأ أنّ الشاعر كان نقيب الهاشميين في الكوفة وبحكم هذا الموقع كان 
محثّماً على الشاعر أن يبيّن أحقية أهل البيتطيه2 في قيادة الامة يعد الرسول 
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الأعظم علا ومواصلة طريق الحق الذي نهجه يباه من أجل توعية الامة 
وهدايتها الى الكمال المنشودء الى جانب الإشادة بتعاليمهم عَبيا وفضائلهم 
ومتاقبهم والابانة عن مواققهم الخالدة بغية الاعتبار والتطبيق العملي لها فى 
شؤون الحياة كافة. 

والمطالع لديوان الحمّاني يقف عند بدائع وروائع من الشعر الولاثي الذي 
كرّسه الشاعر لذلك الغرض المقدس حيث يعد وبحق التزاماً دينياً وعقائدياً لم , 
يحد عنه الشاعر طوال مسيرته الفكرية والاجتماعية بالرغم من تحديات 
العسنن و هنو يل الالميو الظائمة: 

وتستوقفنا محاورة رئيسية لدى استعراضنا قصائد الحمّانى الولائية يمكن 
لنا أن نعدّها أسّساً عامة لمنهجية الشاعر فى نظمه لهذا اللون من الشعر. ولابد 
من الاشارة الى أنّ هذه المحاورة استخلصناها من مجموع شعره المتوقّر لدينا 
حالياً وهويطبيعة الحال ليس جميع شعره. أما السمات البارزة في شعر 
الحمّاني الولائي فهي كالآتي: 

١‏ - الاستدلال بالآيات القرآنية الكريمة لتبيين أفضلية أهل البيت عله وبيان 
حقهم المشروع في الخلافة وولاية الأمر بعد النبى ع . 

يعد موضوع قيادة الامة الاسلامية بعد الرسول الأعظممَيياُةٌ من المراضيع 
المهمة التي كثر النقاش حولها واحتدم الخلاف فيها منذ وفاتهيَيية وحتى 
يومنا هذا. ولا شك أنّ هذا الموضوع كان على بساط البحث فى عصر الشاعر 
الحمّاني وخاصة وأنّ الشاعر كان على رأس نقابة الهاشميين قي الكوفة. فكان 
طبيعياً أن يحظى هذا الموضوع بأهمية خاصة من قبل الشاعر ويتعكس بشكل 
واسع وكبير على شعره. 

وقد تعرّض الشاعر الى هذا الموضوع في مواضع مختلفة من شعره مستدلاً 


الحماني العلوي 18 


بالآيات القرآنية الكريمة على أحقية أهل البيت طبه في خلافة النبي يَِيَُةُ منها 
0 8 3 
وإنّ بكم يا آل أحمد أشرقت وجوه قريش لا يوجه من الفخر 
وإنّ بكم يا آل أحمد آمنت قريش بأيام المواقف والحشر 
بأمركم يا آل أحمد أصبحت2 قريش ولاة الأمر دون ذوي الذكر 
إذاا ما أناخت في ظلال بيوتها أنختم ببيت الطهر في محكم الذّكر " 
وفي البيت الأخير إشارة واضحة الى قوله تعالى: 
«إنما يريد الله ليذهب عنكم الرجس أهل البيت ويطهّركم تطهيراً» 5. 
وقد وردت أحاديث متواترة من مصادر الفريقين تدل على أنّ هذه الآية نزلت 
في الخمسة من أصحاب الكساء وهم النبىيَييُةُ وعلي وفاطمة والحسن 
والحسينطإِها وقد صرّح بذلك عدد كبير من المفسرين في تفسيرهم لهذه الآية 
الشريفة. أذكر هنا على سبيل المثال لا الحصر ما أورده الطبرسي في تفسيره 
من طرق الفريقين حيث قال: وقد اتفقت الامة بأجمعها على أن المراد بأهل البيت 
في الآية أهل بيت نبينا يا ... ذكر أبوحمزة الثمالي في تفسيره: حدثني شهر 
بن حوشبء عن أم سلمة قالت: جاءت فاطمة لَه الى النبىيَيَاةٌ تحمل حريرة 
لهاء فقال: ادعى زوجك وابنيك. فجاءت بهم فطعمواء ثم القى عليهم كساءً له 
خيبرياً فقال: «اللهم هؤلاء أهل بيتي وعترتي. فأذهب عنهم الرجس. وطهّرهم 
تطهيرا» فقلت: يا رسول الله. وأنا معهم؟ قال: أنت الى خير. 
وروى التعلبي في تفسيره أيضاً بالإسناد عن أم سلمة أنّ النبي ييه كان في 
بيتهاء فأتته فاطمةظلِه8 ببرمة فيها حريرةء فقال لها: ادعي زوجك وابنيك. 
فذكرت الحديث تحوذلك. تم قالت: فأنزل الله تعالى «إنما يريد الله » الآية. قالت: 
فأخذ فضل الكساءء فغشّاهم به. ثم أخرج يده فألوى بها الى السماء. كم قال: 
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«اللهم هؤلاء أهل بيتيء وحامتيء فأذهب عنهم الرجس. وطهّرهم تطهيراً» 
فأدخلت رأسي البيت, وقلت: وأنا معكم يا رسول الله؟ قال: إِنّك الى خيرء إِنّك الى 
000 

ومن جملة الآيات القرانية الاخرى التي استدل بها الشاعر الحماني في شعره 
آية الخمس من قوله تعالى: 

«واعلموا إنما غنمتم من شيء فانّ لله خمسه وللرسول ولذي القربى واليتامى 
والمساكين وابن السبيل إن كنتم آمنتم بالله وما أنزلنا على عبدنا يوم الفرقان. يوم 
التقى الجمعان والله على كل شىء قدير». ٠١‏ 
وقد أشار الشاعر الى هذه الآية في قوله: 
أناسٌ هم عدل القرآن ومألف ال بيان وأصحاب الحكومة في بدر 
ومازهم الجبار متهم بخلّة يراهاذووالأقدار ناهية الفخر 
فأعطاهم الخمس الذي فضّلوا به بآية ذي القربى على العسر واليسر ١١‏ 

والمراد بذي القربى كما ورد في الأحاديث الشريفة وكذلك في تفسير آية 
الخمس و تفسير آية المودة من قوله تعالى: 
«قل لا أسألكم عليه أجراً الا المودة فى القربى» ١7‏ 
هم علي وفاطمة. والحسن والحسين نيك وقد نوه الحمّاني الى آية المودة 
7 3 

ياآل حم الذين بحبّهم حكم الكتاب منزّلاً تنزيلا"١‏ 

وقد وردت أحاديث كثيرة في بيان مصاديق القربى وذويه نشير الى بعض 
ما ورد في كتب أهل السنة: لأنّ المصادر الشيعية تعج بالأحاديث المتواترة 
والصحيحة في هذا الشأن. 

عن سعيد بن جبير عن ابن عباس «رضى الله عنهما» قال لما نزلت: «قل لا 


الحمانى العلوىي ك1 


أسألكم عليه أجراً الا المودة فى القربى », قالوا: يا رسول الله ومن قرابتك هؤلاء 
الذين وجبت علينا مودتهم. قال: علي وفاطمه وابتاهما. بل 

وعن ابن عباس يله انه ع عن قوله «الآ المودة في القربئ» فقال سعيد 
بن جبير: قربى آل محمد وي .© 

ولابد من الاشارة هنا الى أنّنا لا نريد في هذا المقال أن نطيل من ذكر 
المصادر للحديث الواحد, بل نكتفي بالاشارة الى مصدر أومصدرين للتوثيق 
ققط. و كما و قبل قليل أ واكك الأطادوت الجتوراة توه! المقال مرمكها كنت 
أهل السنة لكونها حجة لهم وأنّها من الأحاديث الصحيحة والمشهورة 
الفريقين حيث اعتمدها الشاعر في قصائده الولائية دون أن يقتصر على 
الأحاديث الواردة في كتب الشيعة فقط. وهذه الطريقة هي الطريقة المتلى التي 
تبناها الشاعر فى استدلاله النقلى حيث الحياد والموضوعية من أهم سماتها 
البارزة. ١‏ 

ونعود الى موضوع استدلال الشاعر بالآيات الشريفة ذات الصلة بأهل 
البيتط8 حيث تطرق الى آية الانذار من قوله تعالى «وأنذر عشيرتك 
الأقربين ١,4‏ ' وفيها قال الشاعر: 

وقال: وأنذر أقربيك فخلّصت بنوهاشمٍ قرياه دون بنى فهر7١‏ 

وفى خصوص آية الانذار ورد في الأخبار أنّ رسول اوقا جمغ ينى 
عبدالمطلب في دار أبي طالب فأطعمهم وسقاهم ومن ثم خطب فيهم قائلاً: ديا 
بنى عبدالمطلب, إنّ الله بعثني الى الخلق كافة, وبعتني اليكم خاصّة: فقال عز 
وجل: «وأنذر عشيرتك الاقربين4. وأنا أدعوكم الى كلمتين خفيفتين على 
اللسان تقيلتين في الميزان تملكون بهما العَرّب والعَجّمء وتنقادُ لكم بهما الأمم, 
وتدخلون بهما الجنة, وتنجون بهما من النارء شهادة أن لااله الآّالله وأنّي رسول 
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الله. قمن يُجبني الى هذا الأمر ويؤازرني عليه وعلى القيام به؛ يكن أخي ووصيي 
ووزيري ووارثي وخليفتي من بعدي» فلم يجب أحد منهم. 

فقال أميرالمؤمنين عي : «ققمت بين يديه من بينهم - وأنا إن ذاك أصغرهم 
سئًاً. وأحمشهم ساقاً. وأرمصهم' 'عيناً - فقلت: أنا يا رسول الله أؤازرك 
على هذا الأمر. فقال: اجلس,ء ثم أعاد القول على القوم تانية فصمتوا وقمتٌ فقلتٌ 
مثل مقالتى الأولى؛ فقال: اجلس. ثم أعاد على القوم مقالته ثالثةً فلم ينطق أحدٌ 
منهم بحرفء فقلت: أنا أؤازرك يا رسول الله على هذا الأمر. فقال: اجلسء فأنت 
أخي ووصيي ووزيري ووارثي وخليفتي من بعدي». 

فنهض القوم وهم يقولون لأبي طالب: يا أبا طالبء ليهنك اليوم إن دخلت في 
دين ابن أخيك؛ فقد جعل ابنك أميراً عليك. '” 

وثمة آية أخرى تناولها الحمّاني في شعره وهي قوله تعالى: 9إنما المؤمنون 
إخوة» '". وقد روى حديث عن النبي الأكرمءيياة في خصوص هذه الآية 
المياركة عرف بحديث المؤاخاة. حيث ذكره الشاعر فى قوله مخاطباً 


إذا قلتم: منًا الرسولء فقولهم أبونا رسول الله فخرٌ على فخر 
وآخاهم مثلاً لمثل فأصبحت2< أخوّته كالشمس ضمت الى البدر 
فآخى علياً دونكم, وأصارةٌ لكم علماً بين الهداية والكفر"”” 
وروايات حديث المؤاخاة كثيرة مروية عن طرق الفريقين ولا مجال لذكرها 
هنا جميعاً. ولكن بحكم المثل القائل: ما لا يدرك كلّه لا يترك كلّه. نذكر هنا 
للاستشهاد فقط ما ورد عن أهل السنة في هذا الخصوص. 

جاء في حديث عن عمر بن عبدالله عن أبيه عن جده أنّ النبى ييا آحى بين 
الناس وترك عليّاً حتى بقى آخرهم لا يرى له أخاً فقال يا رسول الله آخيت بين 


الحمانى العلوي 19 


الناس وتركتني. قال: وَلِمَ ثَرَ أني تركتك إِنّما تركتك لنفسي أنت أخي وأنا 
أخوك. فان ذاكرك أحد فقل أنا عبدالله وأخو رسوله ولا يدّعيها بعدي الآ كذّاب."” 

هذه جملة من الآيات المباركات التي أكّد عليها الشاعر في قصائده الولائية 
لصلتها الوتيقة بأهل بيت التبوة عليهم أفضل الصلاة والسلام. ومكاتتهم 
السامية بين شرائح الأمّة الاسلامية, ولما لهم من فضل عظيم ودور مؤثر في 
مجال الهداية والارشاد والتوعية والتتقيف. 

” - الاستدلال بالأحاديث النيوية الشريفة: 

الاستشهاد بالسئّة النبوية الشريفة أسلوب استدلالي آخر استخدمه الشاعر 
لإثيات شرعية الأئمة من آل البيت8#2 في ولاية الأمر وقيادة الامّة بعد 
النبييَييَاة . وقد وظف الشاعر أسلويه هذا في معظم شعره العقائدي. حيث 
يندر العتور على قصيدة ولائية من شعر الحمّاني تخلومن هذا الاسلوب 
الاستدلالي المقنع. 

ومن الأحاديث النبوية الشريفة التي ركّز عليها الشاعر في شعره العقائدي 
هوحديث التقلين الذي أشار اليه في عدة مواضعء منها قوله: 

هم القّقلان الداعيان الى الهدى مقام وصيٌٍّ أوبيان مصاحف؟” 
وقوله في موضع آخر: 

قوم إذا اعتدلوا الحمائل أصيحوا ١‏ متقسّمين خليفة ورسولا 

نشأوا بآيات الكتاب فما انثنوا ‏ حتى صدرن كهولة وكهولا 

تقلان لن يتقرّقا أويطفئا بالحوض من ظمأ الصدور غليلا 

وخليفتان على الأنام بقوله الح قأصدق من تكلّم قيلا 

فأتوا أكفّ الآيسينء: فأصبحوا مايعدلون سوى الكتاب عديلة*” 

وحديث التقلين هوقول رسول الَميَييَُهُ : «إني تارك فيكم الثقلين كتاب الله 
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وعترتي أهل بيتي وإنهما لن يفترقا حتى يردا علىّ الحوض4'". وقد بلغ رواة هذا 
الحديث عن طرق الفريقين من الكثرة مما لا يسع المجال هنا الى التسمية وذكر 
المصادر فقط حيث يشكل بحثاً مستقلاً قائماً بذاته. 

وإضافة الى حديث الثتقلين فقد استشهد الشاعر بحديث آخر هوحديث 
المنزلة من قول رسول انهاه لعلي بن أبي طالبِناقة : «أنت مني بمنزلة 
هارون من موسى إلا أنّه لا نبى بعدي» 7 " وقداورد الشاعر مضمون هذا الحديث 
في سياق بيان أفضلية الامام عَكْةٌ إزاء وجهاء قريش: 
وأنزله منه على رغمة العدى كهارون من موسى على قدم الدّهمر 
فمن كان في أصحاب موسى وقومه كهارون؟ لازلتم على زلل الكفر 
وأنزله مته النبى كتفسه روايةأبرر تأنّت إلى البرّ 
فمن نفسه متكم كنفس محمد ألا بأبى نفس المطهر والطّهر 52 

وحديث المنزلة غنى عن التعريف وإيراد الأسانيد لشهرته وتواتره. فقد نقله 
الفريقان نقلاً معلناً وجلياً بلغ محلاً من اليقين والاعتبار لا يرقى إليه أدنى شك. 

وتستوقفنا مقطوعة شعرية ضمُّنها الشاعر عدة أحاديث نبوية شريفة يبرز 
من خلالها بوضوح أكثر حديثان نبويان, الأول: قول رسول الممَييوُةٌ «الحسن 
والحسين سيدا شباب أهل الجنة»* " والثاني: قوله يَيَيَةُ : «على مع الحق والحق 
مع علي ولن يفترقا حتى يردا علي الحوض يوم القيامة» ' "والمقطوعة الشعرية 


هي: 
أنتما سيّدا شباب جنان ال خُلدٍ يوم الفوزين والرّوعتين 
يا عديل القرآن من بين ذي الح لقيء ويا واحداً من التقلينٍ 
أنتما والقُرآن في الأرض مُذ أن زل متلُ السما والفرقدينٍ 


قمتما من خلافة الله في الأر ض بحقّ مقام مُس تَخَلَفَينٍ 


الحماني العلوي ه1١‏ 
--- اا امام 0ك 

قالَهُ الصادقٌ الحديت. ولن يف كتوقاادونٌ خشوضنه وازدذيت 53 

ويتضح من الأبيات هذه أنّ الشاعر قد استرسل في ذكر خصائص ومميزات 
أهل البيت عه وخاصة فيما يتعلق بالامام علي وولديه ميك ليستدل في 
النهاية بقول رسول الْيَيييُهُ المؤكّد على مواكبة أهل النبوة لطريق الحق 
السو ية: 

وقبل أن نختم هذا الفصل يبدومتاسباً الاشارة الى أبيات تلاثة ضمُّنها 
الشاعر أحاديث صحيحة ومشهورة في فضل الامام علي بن أبي 
طالب اقل وكرامته وأحقيته في ولاية الأمر وخلافة الأمة الاسلامية. يقول فيها 


الشاعر: 
ابن الذي ردت علي ه الشمس في يوم الحجاب 
ؤابحن القعسيم :الخان في يوم المواقف والحساب 
مولاهم يوم الفدي ر برغم مرتاب وآبي” 


وكما هوواضح فانّ البيت الأول يشير الى معجزة طلوع الشمس بعد غروبها 
عصراً إكراماً لأمير المؤمنين الى . فقد جاء في الحديث عن أسماء بنت عنيس: 
كان رسول عي يوحى اليه ورأسه في حجر علي فلم يصل العصر حتى 
غربت الشمس. فقال رسول الشْهطقةٍ : اللهم إنّ عليّاً كان في طاعتك وطاعة 
رسولك فاردد عليه الشمس. قالت أسماء فرأيتها غربت ورأيتها طلعت بعد ما 


ا 2 
غربت. ‏ . 
أمّا البيتان الآخران فقد نقل فيهما الشاعر حديثين شريفين من أحاديث النبي 
8 002 
الأكرم يله : 


الاول قولءيكيهٌ : «علي قسيم النار»؟". والاني حديث الغدير المتواتر من 
قوله َال : امن كنت مولاه فعلى مولاه. اللهم وال من والاه وعاد من عاداه» 55 
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كانت هذه طائفة من الأحاديث النبوية الشريقة التي تناولها الشاعر وتطرق 
اليها في شعره الولائي وهي أحاديث متواترة ومشهورة معتمدة من قبل 
الفريقين وموثوق بها عند الجميع. وقد اتضح من خلال هذه النخبة الحديثية 
المنتقاة حرص الشاعر على ركيزة الاقناع والتفهيم السليم في استدلالاته 
ومناظراته العقائدية. 

*-السرد الاستدلالي للوقائع التاريخية: 

لا شك انّ الدور الذي اضطلع به أئمة أهل البيتطيَاك في صيانة الدين 
الاسلامي المبين يعد دوراً مهماً وأساسياً. والمطالع للتاريخ الاسلامي يلحظ 
بوضوح تلك الجهود التي بذلها أثمة الهدى 8:20 في نصرة الرسالة المحمدية 
وبث الوعي الديني السليم بين شرائح المجتمع كافة. 

وتستوقفنا ونحن نقرأ شعر الحمّاني جملة من الوقائع التاريخية المهمة التي 
توتقت بها عرى الاسلام الحنيف وارتكزت عليها شرائع الدين المبين وهي 
حوادث مشهورة في مناهضة المشركين ومقارعة أثمة الكفر والضلال من 
رموز الجاهلية ورؤوس قريش. 

وقد أومأ الشاعر الى طائفة من الوقائع التاريخية التي شكّلت متعصطقاً 
تاريخياً خطيراً في حياة الامة الاسلامية وهي في طبيعة الحال أحداث تاريخية 
أبلى بها الهاشميون وفي طليعتهم الامام على بلاءَ حستاً. 


يقول الشاعر مفتخراً: 
سائلا عنًا قريشاً ولي الينا الأول 
نحن أصحاب حنين والعجتانا تتتتشيلن 
وببدر حين وَلوا قللاً بعد قلل 


: 8 ّ 8 5 م 
ولنايومٌ بصفي لنََويوحٌ بجمل 


الحماتى العلوي /ا1 


وفي هذه الأبيات إشارت واضحة الى وقائع تاريخية خالدة كان لأمير 
المؤمنين علي بنأبي طالب ءةٌ جولات فيها وصولات. منها وقعة بدر في السنة 
الثانية للهجرة وقوله تعال: ١‏ ولقد نصركم الله ببدر وأنتم أذلّة4."". ومنها 
غزوة حتين في السنة التاسنة للهجرة التي لم يثبت مع النبي من المسلمين غير 
تسعة من بني هاشمء وفيوح يقول مالك بن عبادة الغافقي: 


لم يُواسٍ النبي غيرٌ تنيها شيم عند السيوف يوم حُنّين 
هرب الناسش غير تسدة رهط فهمٌ يهتفون بالناس أين 
ثم قاموا مع النبي على المؤ ت فأبوا زَيْناً لنا غير شَين77 


ولدى استعراضنا شعر. الحمّاني في خصوص الوقائع التاريخية التي 
شهدها العصر الاسلامي تستوقفنا وقعة تاريخية خطيرة يمكث عندها الشاعر 
بشىء من التريث والتأمل .مي وقعة أحد. يقول الشاعر: 
وأوقع يوم أحد ببم جلاداً ‏ يزايل بين أعضاد الشؤون 
فلميترك لعبدالدار قرماً ‏ ي قيملواء ططافغية لعين 
ماين باللواء إلى دصواب» فعائَقه معانقة الوضينٍ 
فخدّمه أبوحسن فأهموى ‏ صريعاً لليدين وللجبين 
ون ود والاافتىالآآعليٌ ولي سكذي الفقار حمى جفون"" 
ويتضح من هذه الأبيات أن الشاعر قد ركّز على إحدى الخصال البارزة في 
شخصية أمير المؤمتين علىيبنأبي طالبِ كا وهي شجاعته وإقدامه المنقطع 
النظير في الحروب. والواقع أن الحديث عن بطولات أميرالمؤمنين اه 
وتضحياته وجهاده يتطلب بحوثاً ودراسات مستقلة لا يسعها هذا المجال ولا 
يفي بحقها هذا المقال. فالغاية هنا تبيين منهجية الشاعر في تعامله مع 
النمنوهن التاريخية وروايات الأحداث لدى نظمه الشعر الولائي. 
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؛ - الإشادة بمناقب آل البيت عبإئا 

يشكّل التعريف بمناقب أهل البيتط2 وفضلهم وسجاياهم الكريمة 
محوراً هاما في شعر الحمّاني الولائي. ولعل الاهتمام بهذا الجانب يكون مردّه 
الى عمق تمسّك الشاعر بتعاليم أهل البيت وتفانيه في محبتهم طن باعتبار ذلك 
معلماً من معالم التقرب الى الله تعالىء ومنجاة في يوم الحشر العظيم. 

ونستكشف من خلال مطالعتنا لقريض الشاعر الملتزم بخطى أئمة 
الهدى كا أنّه عاش الاسلام بجميع جوارحه فتجسّدت له عظمة أهل البيت من 
خلال الاسلام الذي تشبّعت به روحه وقرارة نفسه. ورأى أنّ تعاليم أمل 
البيت طق هي الامتداد الحقيقي لغنى الفكر الاسلامي والنظم المثلى في بلورة 
المشروع الحضاري الاسلامي الذي يضمن سعادة الانسان في الدنيا والآخرة. 

وتركيز الشاعر على هذا المنحى من النظم يتأتى من خلال إيمانه بأنٌّ 
التمسك يأفكار وأعمال أهل البيتط© هوالملاذ الوحيد والمنجى الحقيقي من 
الانحراف عن النهج الاسلامي الحق. فهمطوَك عدّته في الدنيا وملاذه في يوم 
القيامة: 


سادتي عُدّتي عمادي مَلاذي 
سادتي سادةٌ بهم ينزلٌ الغي 
سادتي حُبّهم يَحُطّ الخطايا 
سادةٌ قادةٌ اليهم إذا ما 
وبهم تَُدفَعُ المكارةٌ والخي 
وبهم طابت المواليدٌ وامتا 
وبهم حُرّمَّ الحرامٌ وزال ال 


ويلاحظ من خلال إلقاء النظر على هذا اللون من شعر الحمّاني حرص 


خمسة عندّهم تحط الرَّحالٌ 
عليناء وتُقبلُ الأعمالٌ 
ولدتيهم تُصدّق الآمالُ 
ذُكَِ الفضلُ تُضْرَب الأمثالٌ 
فةٌّعناوتكشّفٌ الأهوالٌ 
زلنا الحقٌ والهدى والضلالٌ 
شك في دينِنا وحلٌ الحلالُ”* 
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الشاعر على تعميق فكرة الامتداد الرسالي المتمثلة بأهل البيتط9ه8 والذين 
يعدون امتداداً لرسول الْميَييَيُ حسباً ونسباً وعلماً ومعرفة. وقد أكَد الشاعر 
في مواضع عديدة ومواقف كثيرة على الصلة الوثيقة والمميزة التي تربط 
الأئمة من أهل البيت 8502 برسول اليَييةٌ . نجد ذلك متجلّيا في معظم شعره 
الولائي كقصيدته الدالية المعروفة التي يبدأها بذكر قرابة أبي الأئمة 
أميرالمؤمنين لَهةٍ من رسول اموي : 
بين الوصىّ وبين المصطفى نسبٌ ‏ تختالُ فيه المعالي والمحاميدٌُ 
كانا كشمس نهار في البروج كما أدازهائمإحكامٌ وتجويدٌ 
كسيرها انتقلا من طاهر عَلمِ الى مطهّرةٍ آباؤها صيدُ 
تتَفرّقا عند عبدالل واقترنا بهد النبوة توفيقٌ وتسديدٌ 
وَذَّدّ ذوالعرشٍ ذرَاً طابَ بينهما قاتبثٌ نورٌله في الأرض تخليدٌُ 
١‏ 


نورٌ تفرّقَ عند البعث وانشعبت منه شعوبٌ لها في الدّين تمهيد 

ويتابع الشاعر بعد عرضه للتسب الهاشمى الشريف ذكر الخصال الحميدة 

التي تحلّى بها الهاشميون من شجاعة وإقدام وجود وإنعام ومناقب كريمة 
يتصف بها الأشراف الأفذان: 


هم فتيةٌ كسيوف الهند طال بهم على المطاول آباءٌ متاجيدُ 


قومٌ لماء المعالي في وجوهِهمٌ عند التكرّم تصويبٌ وتصعيدٌ 
يدعُونَ أحمد إن عُدَّ الفخارٌ أبأً والعودُ ينبت فى أفنانه الحُودٌ 
المُنْعِمونَ إذا مالم تكن يعم والذائدونَ إذا قَلَّ المذاويدُ”؟ 


ويستمر الحمّاني بعد ذلك في عدّ مناقبهم لي ومالهم من مواقف مشرّفة 
ومآثر خالدة لينتهي آخر المطاف الى الغاية والمقصد الحقيقي من النظم وهو 
بيان مانزل بهم من فجائع: 
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في كلّ يوم لهم بأسٌ يعاشُ به وللمكارم من أفعالهم عيدٌُ 
مسّدونَ ومن يَعقِد بِحُبَّهُم حبل المودّةٍ يضح وهمومحسودٌ 
لايُئَكِرُ الدهرٌُ إن ألوى بحقّهم فالدهرٌ مذ كان مذمومٌ ومحمود؟ 
والتأكيد على أحقية أهل البيت عليه في ولاية الأمر وهداية الامة بعد 
الرسول يََيٌ هي السمة البارزة التي يختم بها الكاعر قصائده الولائية 
أوبالاحرى الشأن الأسمى الذي يدأب الشاعر في إبرازه بشكل معلن وجلي 
ليجعل شعره ذاقيمة دينية وتاريخية يصلح أن يكون مادة غنية يستمد منها 
الحقائق والصحيح من الوقائع: 
يا آل أحمد أكتم خيرُ مشتملٍ بالمكرمات وأنتم خير معتَّرفٍ 
خلافة الله فيكم غيرٌ خافية يُفضي بها سلفٌ منكم الى خَلَفِ 
طِبِتُم فطابٍ مواليكم لطيبتكم وباءً أعداؤكم بِالحُّيثٍ في التُطف 
رأيتُ نفعي وضري عندكم فاذا ما كان ذاك فعنكم أين منصر في ؟ 4 
ونخلص من هذا القول الى أنّ الشاعر لم يذكر مناقب أهل البيت عه في 
شعره لمجرد الذكر والسرد. بل عمد الى تأصيل وتعميق الرؤى الدينية 
والمفاهيم الاسلامية المنبعثة من سيرتهم ط5 بغية الأخذ بها وترجمتها عملياً 
على أرض الواقع وفي مجالات الحياة كافة. 
ولم يكن الشاعر - كما لا حظنا - مغالياً ومسرفاً في بيانه بل شاهدنا 
الاعتدال قائماً في معظم أشعاره العقائدية وخاصة فيها يتعلق بشعره الولائي 
لأهل البيت طبه . وكما مرّ سابقاً فانَ الشاعر يهدف بأسملويه هذا وأدائه البياني 
المميز الى تعميق الحقائق الاسلامية وتأصيلها في المجتمع لتصبح في النهاية 
منهل ارتواء ومورد استلهام من قبل المسلمين. 
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ه - فخر الشاعر بانتسابه للنيبى وأهل البيت: 

يُعدٌ الفخر وهو إشادة الشاعر بخصال نفسه والتحدّث بماثر قومه 
ومكارمهم وطيب عنصرهم ورقعة حسبهم وشهرة شجاعتهم وغير ذلك من 
الصفات الحميدة التي تتسم بها القبيلة من أبرز أغراض الشعر العربي وفئونه. 
وهذا الاون من الأدب كان شائعاً منذ أقدم عصور الشعر وحتى يومنا هذا مع 
تغييرات وتحويرات طرأت عليه بتطور الزمان واختلاف الظروف. 

ونلحظ من خلال مطالعتنا لشعر الحمّانى عنايته بأدب الفشر كثيراً. ولكن 
الفخر الذي نتوقف عنده في أشعاره الولائية يختلف تماماً عن الفخر الشائع بين 
الشعراء والذي سبق تعريفه آنفاً. فالفخر عند الحمّاني ليس عنصرياً أوقبلياً 
ضيق الحدود. بل لا يمت أساساً الى النزعة الذاتية المحدودة النطاق 
والمشحونة بالمفاخرات الفردية والطائفية. 

إن الفخر عند الحمّاني مستقل قائم بذاته يمتاز بقيمة معنوية ودلالة عبادية 
وهي الفخر بالانتساب للنبي الأكرم وأهل بيته الأطهار .*. ولا شك انّ هذه 
الميزة تمنح شعر الحمّاني الولائى بعداً قيمياً آخر فضلاً عن أبعاده الدينية 
والتاريخية المتعددة التى مرّ ذكرها. 

فالشاعر يفتخر بكونه من سلالة النبي الكريم يََيَُهُ صاحب الرسالة 
الخالدة» وان آباءههم الهاشميين من ذوي الحسب والنسب الرفيع الذين شهدت 
لهم ميادين الوغى مواقف لن تنسى في نصرة رسول الله والذود عن الدين 
الاسلامي المبين وإعلاء كلمة الله في الأرضين: 

لقد فاخرّتنا من قريشٍ عصايةٌ بمط خدودٍ وامتدادٍ أصابع 
فلمًا تنازعنا الفخاز قضى لنا2 عليهم بما تّهوى نداءٌ الصوامِع 
ترانا سكوتاً. والشهيد بفضلنا عليهم جهيرُ الصوت في كلّ جامع 
بأن سول اشالاشك جسدنا ونحنٌ بنوةٌ كالنجوم الطوالعا؟ 
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وفي خصوص هذه الأبيات ورد في مصادر مختلقة أنّ المتوكل العباسي 
سأل الامام على بن محمد الهادي قِلاٍ عن أشعر الناس. فقال الامام: الحمّاني: 
وأشان الئ الأبيات المذكورة. فقال المتوكل: وما نداءٌ الصوامع يا أبا الحسن؟ 
قال: أشهد أن لا إله إلا الله وأشهد أنّ محمداً رسول الله. جدّي أم جِدّك؟ فقال 
المتوكل: هوجدّك لا ندفعك عنه. 27 

ويتضح من هذه الرواية أنّ تقديم الامام للحمّاني باعتياره أشعر أانناس 
وأفضلهم يعود الى القيمة المعنوية التى حملتها هذه الأبيات ونظائرها والى 
التزام الشاعر بتوظيف شعره وخاصة اللون الفخري منه لصالح المفاهيم 
الاسلامية والتعاليم الدينية القيمة. 

وهذه ظاهرة فريدة في حدّ ذاتها. فقلما نجد شاعراً يتجنب الذاتية والفردية 
في الفخر ليتخذ من الموضوعية والمتالية عنصراً باعثاً ومحرّكاً في منظوماته 
الفخرية. 0 

وفضلاً عن إشارة الشاعر في شعره الولائي الى نسبه الشريف للنبى وأهل 
بيته الأطهارء فقد ذكر مراراً وفي جوانب مختلفة من قصائد فخره ببطولات 
الهاشميين ومآترهم الخالدة في الدفاع عن الاسلام منذ ظهوره وحتى عصر 
الشاعر: 

إذا ما علا الأعواد مناابنُ حرّة2 فأسفّر عن بدرٍ ولا حظ عن صقر 

رأيت عدوالدين أخنع كاسقاً ‏ وذاالدينو الاسلام مُنبلج الدّدرٍ 

لناسيّداهذاالأًنامأبِوّةً ‏ وسيّدتاهم فى المواقف والحشر 

وما عالت كفٌّ بإنكار فضلنا من الناس إلا وهى مُذَعِنةٌ المسرّ 

وإِنا أناسٌ ما مَرَالُ نفوسّنا ‏ مَحَبسَة بين المكارم والفخر"؟ 

والحق أنّ مفاخرة الشاعر بهذه الخصال يعدّ لوناً من ألوان الفخر الرفيع 
أوما يمكن أن نطلق عليه الفخر الايجابى لما يحمل في ثناياه من قيم أخلاقية 
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سامية ومثل معنوية رفيعة. ولا شك أن لمثل هذا الفخر الملتزم مردوداً إيجابياً 
على صعيد التوعية والتثقيف. فالشاعر صادق في فخره وصادق في قوله 
وهوقول حق أراد الشاعر إنشاده على مسامع الناس بعد أن أتقلتها أبواق التهم 
الملققة. 

إن الشاعر يفتخر بحسبه ونسبه لانّه من سلالة بلغت العز والمجد بأفعالها 
وأعمالها المشرّفة. ويكفيه فخراً أن يكون من ذرية يتربع على عرش مجدها 
ومفاخرها الرسول الأعظم ع ووصيّه وخليفته من بعده الامام على بن أبي 


بلغنا السماء بأحسابنا ولولا السماءٌ لَجُرْنا السماءا 
فحسبَّكَ من سؤدري أنّنا بحسن البلاء كشّفنا البّلاءا 
يَخَْطيت الفكناة لآبناكنا وذكّر عَليٌٍّ يَرَينُ الثناءا 
إذا ذُكِرَ الناسٌُ كنا ملوكاً وكانوا عبيداً. وكانوا إماء|؟؟ 


وثمرة القول أن الشاعر قد وفق في تعاطيه هذا اللون من الفخر أعني الفخر 
الايجابي الملتزم؛ وذلك بسوق هذا النمط من الشعر نحو الحقائق الدينية والمثل 
الاسلامية القيمة. وابتعاده عن زخرف القول وباطل الكلام. وهي خصوصية 
امتاز بها الشاعر عن سائر أقرانه ولداته من شعراء عصره على الرغم من 
الأجواء السياسية القائمة والأوضاع الاجتماع المتردية التي عاشها الشاعر 
وخيّمت على نشاطه السياسي والفكري. 

وبعد هذه الجولة من البحث حول منهجية الشاعر في قصائده الدينية 
وخاصة الولائية منها يمكن أن نستنتج أنّ الشاعر كان قد وظف نفسه في تبيين 
الحقائق الدينية المتعلقة بأحقية أهل البيت بولاية الأمر وهداية الأمّة الاسلامية 
بعد الرسول الأعظم. وقد حاول الشاعر وبموضوعية ملحوظة أن يبت ذلك 
باستناده الى الآيات القرآنية الشريفة الواردة بحق أهل البيت وكذلك الأحاديث 
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النبوية الشريفة المختصة بأئمة الهدىء الى جانب الاشادة بمواقفهم المشرّفة 
ومآترهم الخالدة قي صيانة الدين الاسلامي من كل آفة ومكروه. 

لقد استطاع الشاعر وبحكم منصبه كنقيب للعلويين في الكوفة وما أوتي من 
قدرة بيانية ومقدرة جدلية وكلامية أن يدحض تقولات المنكرين وادعاءات 
الجاحدين لفضل أهل البيت من خلال أسلوب بياني مؤتر ولغة شعرية رقيقة 
تترك في القلب شعوراً طيّباً وإحساساً لطيقاً وعميقاً. فرحم الله الحمّاني وجزاه 
عن الاسلام وَالْمَسَلمِينَ كين بهزاء المحستتين: 1 
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ص ؟/. 

8 -الأحزاب: + 
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٠‏ - الخطيب البغدادي: تاريخ بغداد, دار الكتب العلمية. بيروت: بدون تاريخ ج 2١5‏ ص 
د * 

١‏ ديوان الحمّاني.ء ص فده 

”٠‏ - المصدر السابق» ص ه5”:. 

- المعجم الكبير.ج 5؟..ص .16١‏ 

4 - ابوشجاع الديلمي: الفردوس بمأثور الخطابء تحقيق السعيد بن بسيوني زغلول؛ دار 
الكتب العلمية» بيروت. 2:1547ج 7 ص 14 

0- أحمد بن حتبل: مسند أحمد. مؤسسة قرطبة؛ مصرء بدون تاريخ ج ١.ص‏ 11/8. 

- ديوان الحمّاني» ص /91. 

/3ى - آل عمرات: 177. 

88 - الارشاد. ج١,‏ ص .15١‏ 

4" - ديوان الحمّاني. ص .17١‏ 

-المصدن السايق: ص 53. 

١‏ -المصدر السابق. ص 5ه لاه. 

"؛ - المصدر السابق. ص لاه 08. 

47 - المصدر السابق» ص 08. 

4 - المصدر السابق. ص 47. 

0 - محمود البستاني: تاريخ الأدب العربي في ضوء المنهج الاسلامي. مجمع اليبحوث 
الاسلامية, مشهد. ١411‏ ص .08١0‏ 

48 - ديوان الحمّاني. ص .8١‏ 

/ء - ابن شهر آشوب: مناقب آل أبي طالب دار الأضواء. بيروت. 1986,ج 4: ص ١‏ 5. 

8 - ديوان الحمّانيء ص ./١‏ 

9 - المصدر السايق. ص 28 276 


العلاقة بين أئمة أهل البيت 
وآئمة المذاهب الاسلامية 


الاستاذة مُنئ عب دالأمير* 


رمخدخص»2 

في مدرسة أهل البيت العلاقة مع - الآخر - علاقة حب ومودة واحترام» وفي 
حالة الاختلاف فالموقف يتحدد بنقاش هادئ بتاء قائم على اسس العقل 
والمنطق وصيانة حرمة الانسان واحترام فكره. 

هكذا كان موقف الامام جعفر بن محمد الصادق وسائ رأئمة أهل البيت مع 
أئمة المذاهب» وهكذا كانت العلاقة بين أتباع المدارس الفقهية المختلفة. 

وهذا التعامل يجب أن يكون لنا أسوة في علاقات المسلمين بشتى فرقهم 
ومذاهبهم الاسلامية. 


- كاتبة عراقية. 
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المقدّمة 

من الحقائق الثابتة في حركة الانسانية انّ الانسان يختلف مع أخيه الانسان. 
في كثير من القضاياء في الفكر وفي العاطقة وفي الممارسات العملية. وهذا 
الاختلاف ناجم عن الاختلاف سْ الطاقات والامكانات العقلية والنفسية 
والروحية, اضافة الى الاختلاف في التنشئة الاجتماعية والتربوية. واختلاف 
المحيط الاسري والاجتماعي الذي يحيط بالاتسان. 

والاختلاف أمر طبيعي يحكم به العقل والمنطق السليم والتجربة التاريخية 
لحركة الأمم والاديان وتخصِوطناً حركة الامة الاسلامية منذ الصدر الأول 
للاسلام الى يومنا هذاء والاختلاف القائم على أسس موضوعية لا محذور فيه 
مادام واقعاً في طريق البحث عن الحقيقة عن الرأي الأسلم والموقف الاصوب,. 
بل قد يكون عاملاً مساعداً للفعالية والنشاط والحركة الدؤوبة لتحقيق الاهداف 
الكبرى الآنية والمستقبلية: ويبقى الاختلاف ظاهرة حيوية وسليمة إذا كان 
مؤدياً للتنافس المشروعء ويتحول الى داء خطير إن اصبحت المنافع الضيقة 
والمصالح الذاتية هي المحرك الاساس له. ويصبح مرضاً قاتلاً إن تحكمت فيه 
الأهواء والأمزجة بعيداً عن المقاييس والمعايير التابتة. 

وفي هذا البحث نرى أنّ الاختلاف بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب 
الاسلامية كان ظاهرة طبيعية لاختلافهم في المستويات العقلية, واختلافهم في 
التنشئة الاجتماعية. واختلافهم في ظروف التلّقي والتعلّم, واختلافهم في تأثير 
العامل الوراثي على شخصياتهم. ومع هذا الاختلاف هنالك اختلاف في 
مستوياتهم العلمية من حيث درجة قربهم وبعدهم عن تشخيص الحكم 
الشرعي الذي هو واحد في مقام الثبوت» واختلاقهم في الحكم على الاوضاع 
والمواقف والوجودات والكيانات القائمة. 1 


العلاقة بين أنئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية طني 
2-5 ل 2 اقل لدبت وائفة العزاهب الامقية ا ا ا 000 


وفي جميع ظروف وأجواء الاختلاف كانوا يلتقون معاً في العمل للاسلام 
والحرص على تقرير مفاهيمه في واقع الحياة لأنّهم جميعاً يجتمعون حول 
عقيدة واحدة ومصالح واحدة وأهداف واحدة, ويواجهون تحديات واحدة من 
قبل الحكّام المعاصرين ومن قبل التيارات المنحرفة كالزنادقة والفلاة 
والنواصبء وعموم أعداء الاسلام؛ وكان الحب والاحترام المتبادل حاكماً على 
علاقاتهم العلمية والاجتماعية فلا تقاطع ولا تدابر بل لا حساسية ولااخصومة: 
وكان أتباعهم تبعاً لهم في العلاقات الأخوية. وكانت الزيارات قائمة بينهم 
جميعاً. بل إِنّهم تعرضوا لظروف عصيبة واحدة. حيث طاردتهم السلطة القائمة 
وحاصرتهم بلا فرق بين إمام وآخر أومذهب وآخر. 

وقد تظافرت الجهود والطاقات من أجل إعلاء كلمة الله تعالى ونشر مقاهيم 
الاسلام وقيمه واتحدت الخطى في نطاق الافق الأرحب متعالين على الفواصل 
الجزئية وتعاملوا معها في حدودها الضيقة. وكذلك أتباعهم. 

وهذه العلاقة ينبغي أن تكون محوراً لنا جميعاً في طريق التقريب والتوجيد. 
فمادام أثمتنا متوحدين في محاورهم المث تركة فلماذا لا نتحد نحن في مواقفنا 
العملية ضمن المشتركات التابتة للوصول الى الاهداف الكبرى التي جاهد أئمة 
أهل البيت وائمة المذاهب من أجل تقريرها في الواقع. 


العلاقات فى مجالى العلم والفقه 

لم تكن العلاقات في مجالي العلم والفقه علاقات انزواء وانكماش وتقوقع. 
وإِنّما كانت علاقات تفتح انعدم فيها عنصر الانا والعنصر الشخصيء ولا وجود 
للتظرة السلبية مع الآخرينء فالجميع انطلقوا ضمن الأهداف المشتركة وكانوا 
يأخذون العلم ويقتفونه من مناهله ومنايعه على اختلاف مناهجها ومتبنياتها, 
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فلا يوجد انفصال في الحياة العلمية. حيث يروي بعضهم عن بعضء ويتينى 
بعضهم آراء بعضء وقد اتفق الجميع على مرجعية أئمة أهل البيت © العلمية 
لأنهم أخذوا العلم عن آبائهم وبالتالي عن علىّ بن أبي طالب عن رسول اشْعياةة ‏ 
فقد أخذوا العلم عن أهل البيت مباشرة أوبصورة غير مباشرة وعلى رأسهم 
الامامين «أب و حنيفة ومالك». 

وكان أتباع أهل البي تطبه وأتباع أئمة المذاهب يطلبون العلم والفقه سويّة 
بلا انزواء ولا تقاطع. قيدرسون عند هذا أو ذاك.بغض النظر عن مذهيه 
ومتبنياته الفقهية والاصولية؛ وكان يحدّث أحدهم عن الآخر أوعن إمام مذهب 
آخرء فمثلاً كان سفيان الثوري يحدّث عن الامام جعفقر الصاد ةلكا وعن 
الأعمشء وكان الاعمش يحدّث عنهماء وكان أبان بن تغلب يحدث عنهما أيضاً. 
وكان الامام أبو حنيفة يحدّث عن الامام الصادقطِْاةٍ وعن أتباعه. وهم بدورهم 
يحدّتون عن الامامين الصادق وأبي حنيفة. 

فقد كانت العلاقات قائمة على قواعد الود والمحبّة والثقة المتبادلة: وأهل 
البيت يشجعون أتباعهم على تعميق مثل هذه العلاقات... 

وكان الفقهاء والعلماء يستمعون الى نصائح أهل البيتطه ويلتزمون 
بتوجيهاتهم وإرشاداتهم, اعترافاً منهم بمرجعيتهم العلمية؛ فمتلاً كان الحسن 
البصري يقص في الحج. فمرّ به الامام على بن الحسينء فقال له: يا شيخ... كم دار 
للعمل غير هذه الدار؟ قال: لاء قال: فعملك للحساب؟ قال: لاء قال: فلم تشغل 
الناس عن طواف البيت؟ فما قصّ الحسن بعدها.' وكان الحسن يروى عن أثمة 
أهل البيت. 

وكان سفيان التوري من تلامذة الامام جعفر الصادق طق ومن تلامذة زيد 
بن عليَطئيُة. واشتهر عنه أنّه كان يقول للامام: لا أقوم حتى تحدثنيء فقد حدثه 


العلاقة بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية للف 


مرّة بحديث النعمة والرزق والضيقء فقال سفيان: «ثتلاث وأي ثلاث».” ووردت 
له عبارات عديدة يكرر فيها القول: «حدثني جعفر بن محمد» و«سمعت يجتعفرا 
يقول»." وكان يسأله في كثير من مجالات العلم والمعرفة. وبالخصوص في 
الفقه والاحكام الشرعية وعن عللها. ؟ 

ونتيجة للاختلاف في ادراك الحقائق والوقائع والأحداث. والاختلاف في 
المتينيات الاجتهادية كان يعترض على بعض مواقف وممارسات الامام 
الصادقطكة فكان الامام يجيبه عن اعتراضاته أو إشكالاته برحابة صدر. " 

وكان الامام محمد الباقرطقةٍ يحاسب الامام أباحتيفة عن آرائه وخصوصاً 
في القياسء وكان يتقبل هذه المحاسية وهذا الاعتراض»؛ ويستسام لتوجيهات 
وارشادات الامام الباقرء ويتعامل معه تعامل المرؤوس مع رئيسه.١.‏ 

وأخذ الامام أبوحتيفة العلم عن أربعة من أئمة وفقهاء أهل البيتطه8 وهم: 
محمد الباقر وجعفر الصادقء وزيد بن علي وعبدالله بن الحسن بن الحسن." 

وقد اعترف بفضل الامام الصادقعَقةٌ عليه وعلى إيصاله الى هذه الدرجة 
والمنزلة العلمية والفقهية فقال: «لولا السنتان لهلك النعمان». ويرى الشيخ 
محمد ابو زهرة انّ هاتين السنتين كانتا عند ما خرج أبوحنيفة من العراق 
مهاجراً فأقام ببلاد الحجاز ولعله قد لازم الامام الصادق في هذه المدة.” 

وكان الامام الصادق يختيره في الكثير من المسائل من أجل زيادة العلم 
والمعرفة؛ فقد سأله عن محرم رباعية ظبيء فقال: لا أعرف جوابهاء فقال: أما 
تعلم أنّ الظبي لا يكون له رباعية. 3 

وكان يشجهه على التعليم والتدريس» وكان يحضر حلقة الدرس التي 
يعقدهاء وهولا يعلم به وحينما يعلم بحضوره يقف احتراماً وإجلالاً له. ١١‏ 

وكان الامام أبو حنيفة يستمع الى إرشادات وتوجيهات الامام العلمية 
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والفقهية والاصولية؛ قفي أحد المرات دخل القاضي عبدالل بن شبرمة وأبو 
حنيفة على الامام الصادقء فقال ابن شيرمة: هذا رجل من أهل العراق له فقه 
وعلم, فقال الامام: لعله الذي يقيس الدين برأيه... ثم قال له: اتق الله ولا تقس 
الدين برأيكء اتق الله يا عبدالله ولا تقس؛ نقف نحن غداً وأنت ومن خالفنا بين يدي 
الله عز وجلء فنقول: قال رسول اْمويَاُةُ . قال الله عنّ وجل وتقول أنت 
وأصحابك: سمعنا ورأيناء فيعمل بنا ويكم ما يشاء. ١١‏ 

وأخذ الامام مالك بن أنس العلم عن جماعة ومنهم الامام جعفر الصادق» 
ولكنّه أخفى الحديث عنه في عهد الحكم الاموي لظروف الارهاب التي امتاز به 
الحكم آنذاك. ولموقفهم العدائي من أهل البيت ك8 ».وبدأ بالحديث عنه في عهد 
العباسيين قبل استلامهم للسلطة وفي بدايتها كما دلت على ذلك بعض 
الاخبار ؟١‏ 

وكان الامام الصادق يشجع طلاب العلم للحضور في حلقة الامام مالك 
الدراسية. وأخذ العلم منهء لازالة الحواجز والفواصل بين المسلمين عموماً 
وطلاب العلم خصوصاً. وهذا التتشجيع يساهم مساهمة فعالة في تعميق 
أواصر الإخاء والمودة, وفي تقريب وجهات النظر لاتخاذ المواقف الواحدة 
تجاه الاحداث والوقائع والوجودات'. 

والامام الشافعي وإن لم يتتلمذ على يد الامام الصادق مباشرة الآ أنه أخذ 
العلم ممن أخذه من الصادقء فعن إسحاق بن إبراهيم قال: قلت للشافعى: ما حال 
جعفر بن محمد عندكم؟ فقال: ثقة, كتبنا عنه أربعمائة حديث. ١5‏ 1 

ومن يتتبع مستد الامام أحمد بن حنبل يجده ينقل العديد من الروايات عن 
أئمة أهل البيت عن رسول اللهء(ص). 

وكان أئمة المذاهب يتعاملون مع أكمة أهل البيت كمراجع لهم وللأمة 


العلاقة بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية ولف 


الاسلامية. وعلى سبيل المثال لا الحصرء قول الامام الشافعي: أخذ أحكام البغاة 
والخوارج من مقاتلة عليّ لأهل الجمل وصفين.١‏ 

وفي إثبات خبر الواحد كان يقول: وجدت علي بن الحسين وه وأفقه أمل 
المدينة يعوّل على أخبار الآحاد ١١‏ 

وذكر له أحدهم مسألة فأجاب عليهاء فقال له: خالفت علىّ بن أبي طالب فقال: 
اتيت لي هذا عن علىّ بن أبي طالب حتي أضع خدي على التراب وأقول: قد 
أخطأت, وأرجع عن قولي الى قوله. ١7‏ 

وكان الكثير من القضاة الذين يتبنون آراء بعض المذاهب يرجعون الى أئمة 
أهل البيت لاخذ رأيهم في مختلف المسائل وعلى سبيل المثال كان القاضي ابن 
أبي ليلى لا يتنازل عن رأيه في القضاء لأحد الآللامام جعفر الصادق.4١‏ 


كان أئمة أهل البيت 82 وأئمة المذاهب الاسلامية ينطلقون فى ظل الاهداف 
الكبرى للرسالة الاسلامية متعالين على الفواصل الجزئية الطبيعية: ولهذا كانت 
علاقاتهم قائمة على الاحترام والتكريم وعلى الولاء المتبادل: فالاخاء والتآزر 
والتعاون هوالقاعدة الاساسية في العلاقات العامة والخاصة:؛ وعلى الرغم من 
وجود قوى لا يروق لها صفوالعلاقات فاتها لم تستطع تفريق الصفوف 
وتشتيت الاتحاد وخصوصاً بين الائمة والاتباع من قبل الطرفين» فلم تستطع 
مؤامرات الحكام وأساليبهم المتنوعة في تبعيد القلوب وفي تفريق الصفوف 
وبقي الاحترام والتكريم هوالحاكم على العلاقات مهما اختلف الجميع في 
متبنياتهم القكرية والسياسية والعلمية. 

قال رجل للحسن البصري: إنهم يزعمون أنك تبيغض علياً قبكى حتى 
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اخضآت لحيته. ثم قال: كان علي بن أبي طالب سهماً صائباً من مرامي الله على 
عدوهء وربّاني هذه الامة وذا سابقتها وذا فضلهاء لم يكن النثومة عن أمر الله ولا 
بالملومة في حق الله, ولا بالسروقة لمال اللهء أعطى القرآن عزائمه, ففاز منه 
برياض مونقة وأعلام بيّنة5١‏ 

وقال الحجاج للحسنء وعنده جماعة من التابعين» وذكر عليّ ين أبى, طالب: 
ما تقول أنت يا حسن؟ فقال: ما أقول هوأوّل من صلَئ الى القبلة» وأجاب دعوة 
رسول الْيَيياةُ . وإنّ لعليَ منزلة من ربّه. وقرابة من رسوله. وقد سبقت له 
سوابق لا يستطيع ردّها أحد. فغضب الحجّاج غضباً شديداً وقام عن سريره. 
قدخل بعض البيوت وأمر الناس بالانصراف. *” 

وكان يمتدح فاطمة الزهراءطةٍ ويذكر فضلها حباً منه لأهل هذا البيت 8 
وتعظيماً لأبنائها وأحفادهاء وهوالقائل: ما كان في هذه الامة أعبد من فاطمة 
كانت تقوم حتى تورمت قدماها. "7١‏ 

وذكر هذه الفضائل وفي ظروف الارهاب الأموي يدل دلالة واضحة علئ 
عمق الاحترام والتكريم والولاء لأئمة أهل البيتءإ2 وفيما يلي نستعرض هذه 
العلاقات بشكل من الايجان: 


الامام جعفر الصادق وسفيان الثقوري 

كان سفيان الثوري ملازماً للامام الصادق وله في قليه حبّ وودّ. وكان 
يعترف بفضله وينشره وينشر فضائل أهل البيت, وقد نسب اليه أنّه كان زيديا 
والحقيقة أنّه وإن «اشتهر عنه الزيدية» الآ أنّ تزيده إنما كان عبارة عن موالاة 
أهل البيتء وإنكار ما كان بنوأمية عليه من الظلم؛ وإجلال زيد بن عليّ وتعظيمه 
وتصويبه في أحكامه وأحواله» ؟” ١‏ 


العلاقة بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية ولف 


وسفيان الثتوري من دعاة الوحدة بين المسلمين وكانت له خطوات ميدانية 
في ذلك مع الاحتفاظ بحبه وولائه لأهل البيت. حتى قال عنه عمروبن حسان: 
«كان سفيان نعم المداوي؛ إذا دخل البصرة حدّث بفضائل عليّء وإذا دخل 
الكوفة حدث بفضائل عثمان."" وقيل عنه: فيه تشيّع يسير». ؟؟ 


الامام الصادق وابن أبي ليلى 

كان ابن أبى ليلى قاضياً فى عهد الامام الصادق وكان يكن الود والحب لأهل 
البيت وعلى رأسهم الامام الصادقء ويراه أهلاً للتبجيل والاحترام؛ ويرى 
وجوب محبته وموالاته» وقد جسد هذه الرؤية فى ممارسات عملية ميدانية, 
فكان يتنازل عن آرائه الاجتهادية إذا علم بمخالقتها لآراء الامام الصادقء وكان 
يلبي ما يريده منه, ولا يعصى له امراً أويخالق له نصيحة: فحينما ردّ شهادة 
محمد بن مسلم التقفي أَرسَّلَ اليه الامام رسالة جاء فيها: «ما حملك على أن 
رددت شهادة رجل أعرف منك باحكام الله؟!», ولم يجد بذلك بأساً وتقبل كلامه 
برحابة صدر وخلوص نيّة وأرسل الى محمد بن مسلم ليشهد عنده ويجيز 
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شهادته. 


كان أبو حتيقة يرى وجوب حب وموالاة أهل البيت وكان يشهد لهم بالفضل 
والأعلمية ويامامة المسلمين فحينما أجبره أيوجعفر المنصور على مناظرة 
الصادق ناظره مكرهاً. وفى ذلك اعترف بفضله قائلاً: « ما رأيت أحداً أفقه من 
جعفر بن محمد لما أقدمه المنصور الحيرة. بعث الىّ فقال: يا أبا حتفية؛ إنّ 
الناس قد فتنوا بجعفر بن محمدء فهىّء له من مسائلك الصعابء فهيأت له 
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أربعين مسألة, ثم اتيت أيا جعفر وجعفر جالس عن يمينه, فلما بصرت بهماء 
دخلني لجعفر من الهيبة ما لا يدخلني لابي جعفر... قكان يقول في المسألة: أنتم 
تقولون فيها كذا وكذاء وأهل المدينة يقولون كذا وكذاء ونحن نقول كذا وكذا. 

أليس قد روينا أنّ أعلم الناس أعلمهم باختلاف الناس»١".‏ 

وهذا المدح والتناء والاعتراق بمرجعيته العلمية يعيّر عن الحب والولاء 
للامام ولأهل البيت عموماً. 

وكان يعترف بأنّ الامام الحقّ موجعفر الصادقء ويوجه الانظار اليه 
ويدعوالئ طاعته والارتباط به. كما دلت على ذلك بعض الاخبار والروايات 
المحايدة 7” 


ع 

الامام الصادق والامام مالك بن أنس 

قال الامام مالك: «والله ما رأت عيني أفضل من جعفر بن محمد زهداً وفضلاً 
وعبادة وورعاً. وكنت أقصده فيكر مني ويقبل عليّ».7” 

وقال: «كنت أدخل الى الصادق جعفر بن محمد فيقدّم لى مخدّة ويعرف لى 
قدراً. ويقول: يا مالك انّي أحبّك. فكنت أسرٌ بذلك وأحمد الله عليه» 55 

وكان يمتدح الامام ويثني عليه ويذكر جملة من فضائله ومناقبه فيقول: « لقد 
كنت آتى جعفر بن محمدء وكان كتير التبسّمء فاذا ذكر عنده النبى ويه اخضر 
واصقرّ. ولقد اختلفت اليه زماناً فما كنت أراه الآ على إحدئ ثلاث خصال: إِمَا 
مصلياً. وإما صائماً. وإمّا يقرأ القرآن... وكان من العلماء العباد الزهاد الذين 
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يخشون الله». 

وكان يحترم جميع من له صلة قربى بأئمة أهل البيت. روي عن اسماعيل بن 
موسى القزاري قال: «رأيت يحيى بن عبدالله بن الحسن جاء الى مالك بن أنس 


العلاقة بين أئمة آهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية ذفن 
بالمدينة, فقام له عن مجلسه وأجلسه الى جتيه». 5١‏ 


الامام الشاقعي وأهل البيت 
عرف الامام الشافعي بمحبته لأهل البيتطبه وكانت له علاقات حميمة 
معهم, ولكنّ هذه المحبة وهذه الموالاة لم تصل الى مرحلة العمل مسن أجل 
إيصالهم الى السلطة أوالعمل على جعل الحكم في سلطانهم""وكان لا يتحدث 
في مجلس يحضره أحد العلويين» ويقول: « لا أتكلم في مجيس يحضره أحدهم 
هم أحقّ بالكلام» 7” 
وكان يصرّح بهذا الحبّ وهذا الولاء. ومن أشعاره ماروي عن الربيع بن 
سليمان قال: حججنا مع الشافعي فما ارتقئ شرقاً ولا هبط وادياً الآ وهويبكي 
وينشد: 
يا راكباً قف بالمحصّب من منئ2 واهتف بقاعد جيفها والتّاهض 
سحراً إذا فاض الحجيج الى منئى قيضاً كملتطم القرات الفائض 
إن كان رفضاً حبّ آل محمد فليشهد الثقلان أنّي رافضي*” 
وله أشعار أخرئ في هذا المجال ومنها: ا 
نصلي علئ المختار من آل هاشم ١‏ وتؤذي بنيه إن ذا لعجيب 
لشن كان ذنبي حب آل محمدٍ فذتلك ذنب لست عنه أتوب 
هم شفعائي يوم حشري وموققىي ١‏ وبفغضهم للشافعي ذنوب 


وأتشد أيضنا 
لوفتشوا قلبي لألفوا به سطرين قد خطا بلا كاتب 
العدل والتوحيد في جانب وحبَ أهل البيت في جاتب.77 


وفي المقابل لم يحدتنا التاريخ أنّ أهل البيتطبه قد ذكروه بسوء. 


- رسالة التقريب - العدد ؟75 منى عبد الأمير 


الامام أحمد ين حنبل وأهل البيت 

إنّ ظروف الملاحقة والارهاب وأجواء المراقبة الشديدة لأئمة أهل البيت؛ 
حالت دون حدوث لقاء بيتهم وبين الامام أحمد بن حنيل؛ فقد كان هوالآخر 
يعيش محنة حقيقية, ولكنّ عدم اللقاء وعدم الاجتماع لا يعني وجود تقاطع 
أوتدابر بل إنّ الحب والتقدير والتكريم كان قائماً. وكان الامام أحمد كثير 
العلاقة مع عموم العلويين» حتى قيل للمتوكل إِنّهِ يُؤُوي العلويين ويدعوالى 
بيعتهم, وقد فتش منزله للتأكد من ذلك.١”‏ 

وكان يدافع عن عليّ بن أبي طالب في عهد المتوكل الذي عرف بمعاداته لأهل 
البيت» وقد قال في حقه وحقّ أهل البيت: 

«إنّ الخلافة لم تزيّن علياً بل عليّ زينها». 

«علي بن أبي طالب من أهل بيت لا يقاس بهم أحد»."" 

«ما ا لأحد من الصحابة من الفضائل مثل ما لعليّ بن أبي طالب».57 

والدفاع عن أهل البيت ونشر فضائلهم في عهد المتوكل وغيره يدل دلالة 
واضحة على حبّه لهم وموالاتهم. 


وحدة الموقف من السلطات الحاكمة 

اتفق العلماء والفقهاء من جميع المذاهب الاسلامية على صفات وخصائص 
وشروط الامام أوالخليفة أوالحاكم الاسلامي وهي: الاجتهاد والعدالة والكفاءة, 
اما ائمة وفقهاء الشيعة فاتهم اشترطوا العصمة فى الامام وهي الدرجة العليا 
أوالمرتبة العليا من مراتب العدالة, ورأيهم واضم. اما ائمة وفقهاء السنة فقد 
اشترطوا العدالة. وهذا يظهر من آرائهم: وقد توهم البعض في فهم آراء علماء 
وفقهاء السنة حول الخليفة والحاكم. وظنوا انهم يتبنون خلافة وحاكمية 


العلاقة بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية للف 


المنحرفين والجائرين كبني امية وبني العباسء وبالحقيقة ان هذا التوهم جاء 
من خلط المفاهيم بالمصاديق أوخلط النظرية مع الواقع أوالموقف العمليء 
فاغلب فقهاء المذاهب استسلموا للأمر الواقع حينما لم يجدوا مصلحة في 
مواجهة الحكّام وركتوا الى اصلاح الاوضاع بطريقة سلمية دون الاصطدام مع 
الحاكم الجائر امّا من الناحية النظرية فانهم يشترطون العلم والعدالة والكفاءة 
في الحاكم وهذا يظهر من متبنياتهم الفكرية والفقهية التي ذكروها في كتبهم"". 

واذا تتبعنا مواقف أئمة المذاهب من الحكام المعاصرين لهم نجدها مواقف 
سلبية الآفي نطاق محدود وفي حدود المصلحة الاسلامية العلياء وان ما يقال 
من انّهم أوبعضهم سانئد الحكّام لا دليل عليه ولا صحة له. وهذا ما سنثبته فى 
هذا البحث. 1 

فجميع أئمة المذاهب كانوا سلبيين تجاه حكّام زمانهم: وكان الامام جعفر 
الصادقءقةٍ رائدهم في ذلك, ففي موقف له من المنصور يتبت موقفه السلبي؛ 
حيث كتب اليه المنصور: لم لا تغشانا كما يغشانا ساير الناس؟ فأجابه: ليس لنا 
ما نخافه من أجله. ولا عندك من أمر الاخرة ما نرجوك له, ولا أنت في نعمة 
فنهنيك. ولا تراها نقمة فنعزّيك بهاء فما نصنع عندك. 

فكتب اليه: تصحينا لتنصحناء فأجابه: من أراد الدنيا لا ينتصحك ومن أراد 
الآخرة لا يصحبك. 

فقال المنصور: والله لقد ميز عندي منازل الناسء من يريد الدنيا ممّن يريد 
الاشرة: وانّه مكن يريد الآخرة لا النشل* * 

وكان أئمة المذاهب معارضين لحكام عصرهم ولكن تلك المعارضة كانت 
معارضة سلمية لا تصل الى تغييرهم بالقوة... ١‏ ْ 


رسالة التقريب - العدد ؟7 متى عبد الأمير 


الهوامش: 

١‏ - وفيات الأعيان ” / :/٠‏ ابن خلكان؛ - دار صادر - بيروت - 1955 م. 

” - سير أعلام النبلاء 577/5 - الذهبي - مؤسسة الرسالة - ١5١6‏ ه 

.11/١ / 3: صفة الصفوة‎ - ٠“ 

+ سيق أعلام النبلاء 577/1 

مان 1ت 

5- تاريخ المذاهب الاسلامية/ 185 - محمد أبوزهرة - بيروت. 

- تاريخ المذاهب الاسلامية/ 5101 ؟ 

6 -الامام الصادق/ 5/8 

4 - .شذرات الذهب ,"7١ /١‏ إبن العمّاد الحنبلي, دار الآفاق الجديدة: بيروت. 

٠‏ -الامام جعفر الصادق/ 177. عبدالحليم الجندي - القاهرة -/1791 هم 

١517 -الأخبار الموفقيات/ 1/8.77 الزبير بن بكار - منشورات الشريف الرضيء قم؛‎ ١ 
.١ هاط‎ 

١‏ - تهذيب التهذيب ؟/68, ابن حجر العسقلاني - دار الفكر - بيروت - ١405‏ ه 

٠٠‏ - الامام جعقر الصادق/171. 

١4‏ - تاريخ الاسلام حوادث سنة 0١‏ ه/3707 

٠‏ - الصواعق المحرقة/ ٠‏ 4. كتاب تطهير الجنان. 

- شرح نهج البلاغة ١١/4لال.‏ 

٠‏ - الفهرست/١44:‏ ابن الخديم. 

-الامام جعقر الصادق/ 2111 

- العقد القريد ”/ 15. أحمد بن عبد ربّه الاندلسيء دار الكتب العلمية» بيروت: ١5١5‏ هم 
٠‏ - شرح نهجالبلاغة 591/17 

١‏ - ربيع الابرار ”/ 5 ,٠١‏ محمود بن عمر الزمخشري. منشورات الرضيء قم. 1١5٠١‏ هم 
> - شرح نهجالبلاغة 3300/1/1 

7 - حليةالأولياء 5/1. 


العلاقة بين أئمة أهل البيت وأئمة المذاهب الاسلامية لقف 


> - سير أعلام النبلاء /19/ 541 

05 - يحارالانوار /ا5 .5١37/‏ 

- سير أعلام النبلاء 508/7 

"٠‏ - تاريخ العلويين/ .٠٠١‏ محمد أمين غالب الطويلء دار الأندلس. بيروت: 1735 هم 
4- يحارالانوار /40/ 7١‏ 

00 

.581/ / تاريخ المذاهب الاسلامية‎ - "٠ 

.454 مقاتل الطالبيين/‎ - 0١ 

- تاريخ المذاهب الاسلامية/ ؟44. 

.45١/تسرهفلا‎ - "© 

- سير أعلام النبلاء 08:٠١‏ طبقات الشافعية :١‏ 599 

ه” - ينابيع المودة: 25995 05/8. 

75 - البداية والنهاية :5517//٠١‏ سير اعلام النبلاء .5317//1١‏ 

3 - المناقب/ 131 

8" - ينابيع المودة/ 157 

- الاحكام السلطانية للماوردي/ 1. الاحكام السلطانية للفرّاء/ "١‏ روضة الطالبين؛ 7/ 
5 مآثر الاناقة في معالم الخلافة/ /١‏ 3 تمهيد الاوائل/ :51/١‏ أصول الدين للبغدادي: 
77 مقدمة ابن خلدون/ ,١67‏ شرح المواقف 5549/8 

509/15 كشف الغمة‎ - ٠ 

1- تستعرض الكاتبة بعد هذا مواقف أكمة المذاهب الاسلامية من الحكام حذفناه 
للاختصار ولاسباب فنية. فمعذرة (التحرير). 


١! 1131 "1111: ):111615 111 4‏ '011/1:160111:) 10 11014 -1 
عط أنامطة كعللة) ,لقطن دم تعتررزددوه84 ألف .ع8 نزط ,عاعلعة ونط]" 
عتكث أآه عاأممعم متاكتسك8 اأكستمدعة دلمقع2م20م مقتأختمتطنت أه توم1ملمطاعم 


لإتسمعلامء كنطا طاته غمملمم مغ مط مه ممتمامه كتلط ذلاء) لصة 


7110 خا5]! 017 15) 11:11:10 0:01 14113 1'13111' 017 1951115 11:511:):141 - 8 
١‏ ويلك 
عط آأه ممأسامدعء تأمصق عط كعلساعم1 بتع مهن 0 عطاغه امهم لماععمي حلط 

زقعع2155ل1 01 المعصمىء007 عطا مه عاعتاعة امتععم؟ ههه لاعن كه ععمعوععممك 
417 للاء5 لمن 01 أحقطت أش'فعط1 .7/7 نز معام بعالعتاعة ععنندا خلط 
له اوامتصسلخ كعءوول1 عطا أنامطة وواأودتءؤال عتوتصنا 2 كسمتقاصم ,امقطعك 
.كاتتولق نز علعطوتلطقاقء مععط ققط امعسمعهامع كلطا بمعكئلخ طاءرولا ما 

5514م ]0 أء0م كتامة 4 غنافطة عاعنتاعة امتععمة 2 مكلة كز عععط]؟ 
لع05ممممء لقط عمطت ,أحوا4خ اأمقعاط لعميمم ,تمماكتط منتامدتكة آه لمممم 
آه أعطممءط عطا آه0 تزمعومءط عندانعمصسمم]آ غطا عم ممرعمم أقدمااممه جمد 
.هآ كه نا هالقطد]ة عملتدآط .81 نوط معانو كز عاأعتاعة خنطا تسداك 

كه كتصمص]آ عطا طغلبه اود8-[د-اطخ غه كسقم] عط كه متطخمملغداعه عط" 
.15 طعتطل صا رعداكذا خنطا له عاعتاعك لفتععم5 )هذا عط دز "5اعء5 عتدصدان1 ععطاهن 
انظاأاعءمدعء لمة رالمعت نورعم عطا كممغمعمهم ودء]آ آه عتصح 'اأدسلطة هقدمكل3 
أه مسقا لصه كمقامطءة عطا طلغت أبرد8-لد-اطم 6ه كصمصم]1 عط غه ك5عل ناتاه 


.كاعة5 عتصدهاذا وتعطأه 


و سي ل 784100 تي 


و اصاديم وم 
المعععىم عطا مذ لع امهم ععناتلتطتوومم عط مغمذ علمها 2 مملهة): روزورع 3 
501 


عطة .ل1عه/78آ عط ننه كعتعاممنت طدعخ عغطا عممطده كنوهلةاجآ, آه. ج10 1لممع 

عنصههاكآ عطا معوساعط عطعوهلدائل عطا ع10 دحدمنمم لتقام 4 كعكدنعءدتل 
000 

"عمو تامعمتازسككت له طعدان0" عط هت دعل عط 211 اكع عامتان©6 


ممصن .نآ برط لعلمناممممم 


310 001111'11:5 12161 , 5 110910 2.4 للا 4:17 3109102 4 1111 :1:49 1214 -5 
لكلانا 

كع لتقصمنك ,طمطكمعكث تلك لفصسهدهطهةك8! .دآ ,لراأرعاعيو كتلط أه عمائلن عط 

كمملادالنك آله عبجحامتل عطا مذ لعمتفاصتقم عط لاسمعطة أقطا كع ممعم عط 


تعاامد قختطا صا لعنامكما ععه أقطا ملممفقط عغطا لمهة 


1م111" 1716011 ,4021:5 لاءا7111210 :1111" 1[ "111001102131 151331107 6-١‏ 
(2/2) 5114531:13 13" 1111011 0017 :11111" (10' <111 131424411:) 017 111111" 
قلطا معاغلءيت كقط ,قتطقعكث النندد درقنا عصطانيه مد ,له1 ]لد أعادت .ك3 
صا خلطئتامط) عتصما؟آ 01 ممتأم سه أخصفا عطا 0 عمفمماعممصا عطاا مه عأاعلامة 
عمطآ مصة للمعقطت-له اه عاعمهت عط لمة ععغلنت عتصماك] عطنغأه تورمغقلط عط 
.كدعل1'استاكب1 تمصمنك آأه لمعن عطا مذ ط هتلام لوزه1 
:1111 :1لا 11112 1216:1'4100115 1'1'16::31ئ1<)01 110/100 /11077115110:.41'1001 لحر 
.1110002131" :131110 15 
قعةكنك 15ل بصقلع10 درمعا ساعد تحردطه]/1-اد لدمسمقطمك! .ع8 ,عاعلعة قعطا مآ 
'أه عطمعلد قا لمة متكتعصيآ” آأه أمته-اه أطخ عمط] غأه غطئناهطا لأمعغتامم عط 
ختطا صذز وجعلم عتأعغط) كععومصصم لمهة صوء1 غه ألاتدل8 كه أأعبه. كه 5 


لحن 


ممم أ 1# ليشي سيم و سس | 


015 


فسقلطة5 .51.31 .د يرط 


(32 مم عيوئة «5/) 1121101111 -1 
صة 220 ,"مهد سترمعوممةق 04 علامكآ" عغطا أسمطدج كعلاد) أحترمغتلء كلط]" 
أعطممء2 بزامكآ8 عطا ,له مغ عنا0ن1 طعباد غه كأععلاء عط غسمطة ومتأدعم تامع م1 
عمتمع طاعدةم)ة5 عط عم؛ ع1اممعم ستلاب84 عممصة رزمعومءع2 عأغدانعفصسحدز ختط مضه 


كتستاأكت]/ عممطة تزأتمت بعمععل 1ه 


لم 71.4111115]! 113115 41091062 11/62 خا 113110" :15133110 “01 11117111114 -2 

ةلطلا 
لاكتستورمعط" عغطا ذاه لموعمء0 بموغعوعع5 عطا ,تمدككدرمط1 طعلمعرعة/ا .لل 
0 نقةبا غطا صا عمتتناععه وجعااعع عط جره دمتكددءكتل 2 كلصداممممم ,"و[طمعومه 
مفعة كه «تقامطء5 طمتزتوإمهم] عط عممدمة كعناك15 عتصداكآ عط أسمطة ومتلمتط) 


.كعنائامم لصه طواط غه كلاع8 عطا صن ومع1 لصهة 


9 24111 -- 3131 210116:4) 021:0011100115 11115" 10 /ا5000711:1 1111114131 -3 
لتعنسمن طعتط" عط غه امعللوفءط عط ,دمنعلةة1 معودظ8 لمسصسعطهك8 لعنوروك 
عط كه كععنغدعة عدانعلاعدم عط ك5تعلتكممه ,"واطسسعدكة4 متستكومءعط عط 4ه 
5قع210مةء 1ه عأه عطا كعدكداءكتل عط بأصامم عا عتممعب0 ممم براعا50 عتصداكآ1 


.لإأع50 عتصداكآ عط كه عتتاعياة عط مذ كمستطب لقده5معم مد 


017 101311ءا 11315 ]110 111241101015 0:17 “001 1115 2101:0602 -4 
(2/2) 1109115 مائا1 :41 8:110010 1111:1511 001111111170115 
معنه0 عط 4ه ععطتسعمم والتعهة 2 ,وكدغكنت11 لممصطدكة طعتلدكة؟ عط[ 


م1 اللفزاففتة فللكا 
"01 110031141130 101 
1121111 "01 501100015 ')1الشاكا 


140111 - لط 1041لذل!! 


1 / 1422 . 8 7011011 . 32 1811لا لالم 


عتددهلاكا دده (لتعا نديد لهدرهتا 2 دعاسا ةق 
1ه (إاأستدمام عط وتستمسععده0) كيع)) د11 اسه زاتمن 


فاط 21101 أتطوتامط؟!' كه 5اممطعك5 عتسرداكآا 


د ا ل اام 1115م 


ع اله 5 ل 
ألذراء الوا ذه ألم 98 5 ,' 
1 6 2 تقالاات ل سر بالشرورة عن ران المجمع أ لمحله 
لقالاات مهم : ٠‏ ات 
ليها مخضع لاعتبارات قنيةه , ظ 


إرشاد وتوجيه من الول الفقيه له 
- , 
رساله سماحة الشيخ الرفسنجانى الى الدورة الاولئ للمجمع 5*5 


دراسات 
أنندأ الوحدة الاسلامية من منظور حضاري 6000ظظغ' سماحة الحجة السيد محمد باقر الحكيم 
الفرق بين الح والحكم في الفقه الإمامي . . . سماحة الاستاذ الشيخ واعظ زاده الخراسانى 
ءا خطوات نحو التقريب ااا 
ألنما منهج الأصوليين فى التقريب بين المذاهب 000000000 الدكتور محمد فتحى الدرينى 
8 اتجاه التقريب فى مجمع البيان ا 000 الاسحاذ عبد الكريم «بى أزار» شيرازي 
5 درر القأدهة والحركات الإسلامية فى التقريب ل ون اذ سكا مولوى أسصاق مذذدندى 
[ندا الاجتهاد وأثره فى الشريعة الإسلامية 5500 ا ل ا ا الشيخ سامى الغريرى 
ا" المنهج الوحدوي لدئ السيد عمال الدين والشيخ محمد عبده 0 0 1 2*5 شاكر الفردان 


الإمام الراحيل الخميني « قدّس سرّء ». فضيلة الاستاذ محمود شلتوت « رحمه الله » 


1 اسلام بلا مذاعب 10 ا 0 وتمويم الذكتور طه الديوانى 
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أذناأ اسباب الاختلاف بين أئمة المذاهب الإسلامية . الشيخ محمّد محمّد المدنى و رحمه الله 


مع مصطلح ا 0000-6 


[لنه] السنّة والبدعة . ل اه .......... . الشيخ خالد الغقوري 


تحمدك اللهج حمد الحامدين, ونصلى ونسلم على صفوة خلقك. وسيّد رسلك. 
يكدنا ركنا كد والف وعل أمودابة ومن اتبع هداه الى يوم لقائك. 

لقد بات من الواضح خطورة المرحلة الت تعيشها أُمَتنا اللاسلامية في عصرنا 
الراهن. وفى تراه ألرانا من السيات اللشارية. وضنرقا من عداولاك الخيمنة عق 
منابع القدرة.والسيطرة على مصادر القوّة فيها. كما لم يعد خافياً أن العدوّ اللدود يعتمد 
ف مرت 0 لنبيل أ الخطط ل وأحك ال الأساليب. ب 7 بسر إمكانات 


0 الجدمة. بها مكنه من تحقيق أهدافه وماربه فى اتقطيه 1 ١‏ الأحة الواحدة 
الى إشلاء متنائرةٍ لا تقوى على النهوض. ولا تقدر على مواكبة حركة التطوّر في العالم, 
تا جعل هذه الأمَة الشاهدة تتراجع عن موقعها التأريخئ كأمح رائدة. وتنحدر في 
وني قلب هذا الواقع المي انطلقت صيحات مخلصة تدعو الى لم شمل الأمَة وجمع 
شتاتها تحت راية التوحيد. وفى ظل تعاليم اللاسلام المحتتّديّ الأصيل. وقد شهد عالمنا 
الإسلامى_ستا في القرن الأخير_أعلاماً وأمَةٌ مصلحين هتفوا بهذا الهدف السامي, 
وسعوا الى تحقيق هذه الأمنية المقدسة. وجاهدوا من أجل ذلك. وقد تحملوا شتى 
الصعويات والمشقات. وذاقوا الآلام. حة حتى أن بعضهم قد استشهد فى هذا السبيل. 
إن الأمّة الاإسلامية تحدم مذاهبها وشعوبها وقومياتها. ويا ها من غوأاسم 
مشتركة لَى حقل العقيدة والعبادات. والعادات والتقاليد, والثقافة العامة. هي امة 


واحدة كبا صدع القرآن بذلك. «إن هذه أُمْتكم أُمُدّ واحذة وأنا ربكم 
فاغيدون»' " مشدرا أن توحيد ألر بوبية والعيودية لن يتحمّقا إلا في ظلٌ وحدة 
الأحة. كا أن هذه الوحدة لا تتح ولا تكتمل إل اه 

إن الوعدة الأسلاية والأشؤة السلابية والشر يب بين المذاعب 
الاسلامية. كل هذه الشعارات المطروحة إنها هي تعبيرات عن مراحل وجود شىء 
واحدٍ. هو: «وحدة الأّمة الإسلامية» ذات اليعد الاجتباعيت. والبعد السيا « 
توحيد المواقف السياسية . ش 

كا أت الأخوّة الإسلامية تحكي البعدين العاطفى والعماح للوحدة, والتقر يب 
بين المذاهب يحكى البعد الثقاف والفكرى طا. فا لى يتحقق الود والالفة بين أحاد الأقة 
الإسلامية. وما لم يحصل الانسجام بينهم. بحيث يصبح همهم الرسالى هما واحداء 
وشعورهم مشتركا بالمسؤولية أمام الاسلام والمسلمين. وحرصهم الكيير على المصلحة 
الاسلامية العاتة. لا يكون لوحدة الأمة وجود خارجي ينطلق عستا تح الأهداق 
المقدسة, بل تيقى الوحدة حُل] لا يتجاوز الواهة. وشعارا يراوح في عالم الخيال. 

بيد 5 الأحَرّة الالاسلامية بدورها تتوقف على حصول مر اشر اله وهر 
التقريب بين المذاهب الإسلامية. وهنا لابن لنا أوّلا من بيان أن المذاهب الإسلامية 
كافة ما هي إلا طرق لفهم الاسلام وأحكامه. وليست هي كيانات قائمة في عرض 
الاءسملام ومستقلة عنه. وبعبارة. أخرى.يمكننا القول أنه صور وأشكال نشأت عن 
اللإسلام وإليه تنتهىي. وهذه التعدّديةالمذهييّة إن كان منشؤها الاجتهاد ني فهم الاإسلام 
فليس فى ذلك ما يدعو الى العداء والبغضاء. وحصول التنافر والتناحر مادامت 
المذاهب كلها تستهدف هدفاً واحدا هو الإسلام العظيم. إلا أن ما حدث وخلال 
فتراتٍ ليست يقصيرة كان على عكس ما كان مترقّبا ‏ ويا للأسف - يسبب الغفلة 
والجهل. فطفحت الخلافات على المستوى العاء. وأخذت النعرات العمياء تنخر في 


حيو ,م بمعنى . 
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جسد الآقة. وصار لكل وجهة, والحديث ذو شجون. 

واذا أريد تلافي ذلك. وعدم الوقوع في الخطأ نفسه, فلاب أن يقوم علباء 
الااسلام بعرض هذه المذاهب الاسلامية. وتوضيح متبتياتها بموضوعيمٍ تامّةٍ. وبأسلوب 
جديد. بعيدا عن حالات التطرّف والاتحيان. متجاوزين المسائل الحزئية, لكى حمل 
كل مسلم صورةٌ ناصعةٌ عن أخيه المسلم خاليةٌ منالتهموالتمححلات.وحينهاستكون 
الأرضية ضاخ لنموّ غرس الآخوة والمحيّة بين المسلمين كافة. 

ومن أجل الوصول إلى الغاية المنشودة هذه دعا ول أمر المسلمين القائد الستّد 
عل الخامنئي ‏ حفظه اله ذخرا للإسلام والمسلمين ‏ الى تشكيل «المجمع العالم 
للتقريب بين المذاهب الإسلامية» حققا بذلك أمنية الإمام الراحل مؤسّس الجمهورية 
الاإسلامية السيّد الخمييَ «قدّس سرّه». ولم يكن هذا المشروع المقدّس بدعاً في تأريخنا 
الحديث. بل سبقته خطوات مباركة وقيّمة من قبل الحريصين على الاإسلام والمسلمين, 
خصوصا مشر وع «دار التقريب بين المذاهب الارسلامية». بل يمكن القول بأن «يجمع 
التقريب» ما هو إلا امتداد ل«دار التقريب»». ومواصلة للدرب نفسه. ولتحقيق ذات 
الأهداف التي يسعى «المجمع» إليها بكل جهدي. وبأيّة وسيلةٍ ممكنة. 

وكيا اتحفت «دار التقريب» الأمّة الارسلامية بالكثير من الانجازات. وعلى 
رأسها إصدار حلة «رسالة الإسلام» فإنَ «المجمع العالميَ للتقريب بين المذاهب 
الإسلامية» يقدّم بين يدي المسلم في شتّى أنحاء العالم حلة «رسالة التقريب» املين أن 
تكون متبرا لكلّ المسلمين بمختلف طوائفهم. وحاملة للكلمة اطادفة الَتى تعبّرز عن 
هيوم المسلمين وطموحاتهم.عسى أن تنال إعجاب القارىٌ الكريم. ورضا الربٌ 
الرحيم. 

«ربنا أغفرٌ ّنا ولاخواتنا لْذِينَ سَبَقونا بالإييان ولا تجِعَلٌ في قلوبنا غلا" 
للذينَ أمئوا رَيَنَا إنك رَؤَوُف رَحِيم #'. د لكر 

بسر 


.٠١ الحشر:‎ )١( 


إن يوم ولادة نبي الاسلام العظيم هو يوم تأمّل وتديّر في البركات اللامتناهية 
هذا المولود المكوم. ويمكن القول: إن أعظم بركات هذه الولادة العظيمة عبارة|عنّ) 
تقديم التوحيد والعدالة كهديِمَ للمجتمعات البشرية. 

إن البشر في حال الاعتقاد يتختطون في شباك الشرك حتى في عصرنا الراهن 
الذي سوعصر التقدم العلمن والرقيالفكري الشري اغائل من العلوم حقى عل 
مستوى الدول المتطوّرة ماديا أن عقيدة التوحيد مع كلّ ما يتبعها من بركات محتاجة 
الى نورانية لا يمكن التوفر عليها إلا من طريق عقل مهتدي بالوحي الالن. ولقد 
أفدذى النبي الأكرم هذا الأمر للبشرية كا فعل من سبقه من الأنيياء. إن الإيهان 
بالتوحيد له بركات واثار على صعيد روح الاونسان وقليه ف طوأل حياته. ولابد 5-6 
التأقل فيهاء كبا لابدٌ من السعى الحثيث للوصول اليها. 

واغبة الايّة الأخرى الْتي جاء بها هذا المولود المكّم هي: العدالة. إن الانسان 
الذي كان يعاني من انعدام العدالة من أوّل يوم سجدله التأريخ لا يزال اليوم يعاني من 
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نفس المشكلة ألا وهى فقدان العدالة. هذه هى المعضلة الكبرى لدى البشرية. إن 
الدين الذي قدّمه هذا المولود المكرّم للبشرية يدعو التاس الى النقاط المضيئة 
والحسشاسة في حياتهم من قبيل. التوحيد والعدل. وهما يمتازان بميزتين: أولاهما: أنهيا 
للبشرية جمعاءءفكل من أراد يستطيع الاغتراف منهها والميزة الأخرى: أنتّهها لا يختصان 
بزمان معني بل لكل الأزمنة. واليوم يحتاج البشر الى العودة للتوحيد الخالص وقانون 
العدالة الاسلامية. إن العلاج الذي قدّمه الاسلام للبشرية لضان العدالة هو قانون: 
إن أكرَمَكُمْ عند الله أثقاكم»" وهي دعوة الى التقوى والورع. ونيذ يذور 
التمييز بين البشر على أساس القومية, والعرق. والدم. واللونءوما شابه ذلك. 

ولا تزال الدول المتقدمة في العالم والمتطوّرة من الناحية المادّية تعانى من مسألة 
الأبيض والأسود. للأسود ضوابط معيتة. وللابيض ميزات خاضة.ء لا زالت الخرب 
قائمة عندهم على أساس العرق. والدم. والقومية. كم من البشر رُهقت أرواحهم فى 
نيران حرب أشعلوها على خلافات قوميّمَ ووطنية مفتعلة ذهيت حقوقهم أدراج 
السرياحز!أليوم البشرية في أمس الحاجة الى نداء الوحدة. والتوحيدء والعدل. وهو 
النداء الذي يرفعه الااسلام والمسلمون. 

عن هم الذين يعارضون قضتّة الوحدة هذه الأيام؟ إنهم المستكبرون الذين 
يستخدمون الفرقةء والشرك. والظلم لصالحهم. ويبنون وجودهم وفلسفة حياتهم عل 
سياسة التمييز والتبعيض العنصري. إن قوى الاستكيار العالمت في هذه الايام 

الذين يحملون شعار الدفاع عن الديمقراطية والمساواة بين أفراد المجتمع في الحقوق 

ومكافحة الاستبداد الحكوم ‏ هم أنفسهم قد قضوا على الديمقراطية في العالم. إن 
من مبادثهم العملية]هواتفضيل شعبٍ على أخر .ومنطقمٍ على أخرى. ودم على غيره. 
لقد رشخوا سطوة الاستبداد في الدنيا. وهم يديرون العام كيف ما يشاؤون. هذا هو 
وضع البشرية في عصرنا الراهن. إن البشرية اليوم يحاجة ماسَةٍ إلى إ طلاق صرخة 


١١ الحجرات:‎ )١( 
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كالتي أطلقها نبىَ الإسلام (صل الله عليه وآله وسلم). صرخة تدعو للتوحيد والعدالة 
بين البشر. 
نحن في إيران جعلنا هذا الأسبوع أسبوعا للوحدة. وإمامتا العظيم با أنه كان يدعو 
دائيا الى الوحدة بين المسلمين خقد لفت أنظار المسلمين أجمع. بل كل دعاة الحقّ في 
العالم الى نداء الوحدة. أسبوع الوحدة. اسم متاسب حِدَا لحذه الأيام. 

إن قئات الشعب متحدة مع بعضهاء وسبير باجام واحد وهو اتجاه الارسبلام. 
وتحكيم الدين على الرغم من المؤامرات ويذور الفتنة التي يشير ونها هنا وهناك. 

لا يوجد في إيران الااسلامية أي فرق بين الشيعة والسنّة. ولا بين القوميّات 
المختلفة من فرس. وعربء وترك. وتركيان. وبلوش. وكردء وغيرهم, فإن شعينا يقف 
كالسد الواحد. | 

لقد أصبح الشعب الإيرانَ حقا شعبا مثالياً ببركة الاسلام. إنه قدوة ناجحة 
في مقدّمة سائر الشعوب الإسلامية. وإن الله سيحائه راض عتكم أيّها الشعب الإبرانى 
نتيجة تلبيتكم بصدق لنداء دينكم, وإمامكم العظيم. يهب أن تحفظوا هذه الوحدة. 
هذه الوحدة المهمة التى تمكنتم بيركتها أن تحققوا كل هذه الانتصارات. 

اعلمواءأن أعداء الإسلام يبتر بصون بكم الدوائر للنيل من وحدتكم. 
فكونوا إِذّن على حذرٍ لا تسمحوا لبر وز الخلافات بينكم. حاذروا من الأمور الموجية 
للخلا عوالتي يستطيع الأعداء أن يجعلوا متها مستندا لزرع الفرقة. على سبيل المثال 
يجب أن يحذر الشيعة واخواتهم السّة من الخلافات المذهبيّة التي أساء الأعداء 
استغلاها لقرون متتادية. وكذلك بالنسبة للقوميّات المختلقة يجب أن يعوا جيدا أن 
الأعداء قد قعدوا طم بالمرصاد لعلهم يتمكنون من زرع بذور الفرقة بين القوميّات 
الايرانية التى عاشت مع بعضها على مرّ التأريخ. هذه أمور يحاول العدد أن يخترق 
من خلاطها صف وحدتتاء ويزرع بيننا الفرقة والخللاف. وتجب ان تمقفوا فى وججه هذه 
المؤامرات 


يريد العدد أن تمحئ إيران من على وجه البسيطة. يريد العدو أن ينسف سلامة 
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ووححدة الاراضي الريرانية. يريد العدو أ ن لا يرى رآأية الاءسلام ترغرف على رؤٌوس 
هذا الشعبء: ويريد أن يرتقى سدة الحكم أمثال النظام البائد وأعواته وعماز نه. 

إن العدّ لا يروق له أن يرى راية الإسلام ترفرف على رأس هذه الأمة. إن 
الاعداء المستعمرين ليسوا مستغدين لان يروا شعياً مستقلا معتمداً على ذاته, ومتوكلا 
على اله. ومتكتأ على تعاليم الدين الاسلامي, لا ير يدون مشاهدة شعب بهذه العظمة, 
ومتحسّس لآلام ومتاعب المسلمين في مثل هذه المنطقة الحسّاسة من العام. لقد رأى 
مرتكبو الجرائم في البوسنة والهرسك وموّتدوهم تلك التظاهرات العارمة التي خرجتم 
بها فى شوارع طهران والمدن الأخرى تأييدا لمظلومى البوسنة والطرسك. لقد رأوا تلك 
الجموع المهيبة, وقد أفزعتهم قطعا وقفة الشعب الإيرانيّ بعزم راسخ, أمام إحدى 
القضايا العالمية. لقد كانت هذه التظاهرات مصداقا لن بلدن بالديت الريك امن 
أصبح له مهتم بور المسلمين فليس بمسلم»"! . مصداقا بارزا للاهتيام يأمور 
المسلمين. 

لقد التزمتم عملا بهذا الحديث الشريف بكل ما أوتيتم من حو ل وقَوَمٍء فأبديتم 
اهترامكم البالغ يأمور المسلمين في أوربًا. إن الشعب الإيرائي لم يكن يعرف شيئا عن 
شعب البوسنة والمرسك. لم يكن شعبنا يعلم ماهية الساكنين في سرابيفو. وتوع 
مشاعرهم وأحاسيسهم. لم تكن لنا علاقة بهم إلى أيامنا هذه. ولكنّ الذي دفع أمّتنا 
الى هذا العمل العظيم والاهتام بأمورهم هو الازسلام فقط؛ والأحاسيس الإسلامية, 
والشعور بوجوب مساندة شعبي مسلم يقاسى من الظلم. إذا رأى شعبنا أن من اللازم 
عليه أن ينزل الى الشوارع فإنه يفعل. وعلى شكل حشوم مليونيةٍ. واذا شعر أن اللازم 
عليه أن يقَدّم العون المادئي والماليَ فإنه سيفعل. واذا أدرك أن عليه أن يقدم على 
خطوات أكبر بغية إنقاذ إخوانه المسلمين فِإنَ شعبنا سوف يكشف عن صدره ويستعد 
للمواجهة 


(1)اصول العانى ؟: 515/ ط طهران. 
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هذا نموذج لأُمَمَ تؤمن بالوحدة الإسلامية والأخوّة الازسلامية. والآن لو فرضنا 
أنَ كل الشعوب الإسلامية تصبح هكذا فيا الذى سوف يحدث في الدنيا؟ إن هذا من 
نتائج الوحدة الاءسلامية. ظ 
والوحدة الْتي هي أعلى مرتبة من الوحدة التي تحصل بين أعضاء شعبر ودولةٍ 
وأحذةٍ هى وحدة الأمة الااسلامية. لو فسح حكام الدول الإسلامية المجال لشعوبهم 
للتعبير عن رأمهم وإظهار أحاسيسهم تجاه القضايا الدولية ووجّهوا حركة:شعوبهم 
فسوف يصلون الى نفس المستوى الذي وصل اليه الشعب الإيراني. وحينها ستر ون 
بأنفسكم ماذا يحصل على الصعيد العالمت! لو كانت هكذا وحدة ومواساة وتضامن 
موجودة بين الشعوب الإسلامية هل كان الأعداء يجرأون على القيام بمحاصرة 
شعب البوسنة والطرسك الأعزل المظلوم يهذه الكيفيّة؟ وهل كانت المحافل الدوليّة 
تجراً على تجاهل هذه القضية. وعدم اتغاذ رد فعل عمامٌ تجاهها؟ حقأ إن ما يحدث هذه 
الآيام أمر عجيب! فمع كل ادعاءاتهم الجوفاء بالدفاع عن حقوق الانسان نجدهم 
اذا وصل الأمر الى جماعة من المسلمين تصبح هذه الادعاءات قيد النسيان. ما هذا 
العداء الذى يكته الأعداء وقوى الاستكبار العالميَ للإسلام؛ إنها حرب صليبتّة 
يشنوتها على الاوسلام والمسلمين. يحيث يرى الانسان اثارها ونتائجها في كل مكان. 
ما هذه المظلومية الَتى يتعرّض ها المسلمون ني كل أرجاء العالم, وني كل مكان يتسلط 
الأعداء فيه عليهم؟ من أي شين نشأ هذا الوضع؟ لقد نشأ عن وجود الفرقة بين 
المسلمين. والأّمّة الإسلامية. والبلدان الازسلامية. وهذه الفرقة والخلاف من فعل 
الأعداء. فالدول الاسلامية لا يوجد تضاد مصلحن فيا بينها. إن التكثل والتجمّع 
مفيد للجميعءلا لمجموعة معينة. الدول الاإسلامية الكبيرة تستفيد ايضأ من وجود 
تكتل إسلامئ. وكا ستقيد منه الدوق الضغيرة والشعيقة والفقرة. إن وعدة كهذ. 
من صالم الجميع. فمن الذي يضر به وجود تكتل من هذا القبيل؟ من الذي يتضرّر 
من اجتماع المسلمين؟ .انها تضرٌ بالقوى التي تريد فرض أغراضها القاسدة على 
المسلمين. فالقرقة بين المسلمين تعود بالفائدة على القوى المستكيرة, كاميركا. وأقطاب 


5 رسالة التقرعب/ السده الامل / الس الأولين "1615 عجري 
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السياسة ال"ستعيارية. 
لقد دعونا من أوَّل عم لانتصار الثورة الاإسلامية الى الآن جميع البلدان 
الإسلامية. والتكتلات الصغيرة الى الوحدة. لم نكن نقول:تعالوا لنتحد حتى نستفيد 
نحن من تلك الوحدة. إذا كنا سعينا يوم ما للمحافظة على الأخوة والصداقة بين 
لبلدان اللإسلامية فليس ذلك لأن لشعبنا أو لدولتنا منفعة معينةةً فى تلك الاخوّء 
والصداقة. بل لأجل أن يستفيد من هذا التقارب كل العام الاإسلامئ. 
وعندما ندعو للوحدة فالغرض من ذلك هو أن تنتفع كل الدول والشعوب. 
أن تنتفع الأجة الاسلامية جمعاء. إن نداءنا للوحدة الاإسلامية أسا س العزة والكرامة. 
واستقرار الجميع. الوححدة امنيتنا. نحن تتمتى أن يصبح مليار مسلمٍ وا ا ينا 
وكذلك يجب أن تتحرٌ -ك الدول والحكومات بهذا الاتجاه أيضا بر وحيّةَ واحدة وقلسرٍ 
وأحد. 9 عزتكم ورفعتكم أعها الشعب الريراني كانت رهينة إسلامكم وتضامنكم. 
0 الار سالا مية. 
ن العرة والقوة غير مكنتين إلا ف ظل التقوى. والتمسك بالقران. يعم 
ا الله تعالى. ولو راعينا هذه الأمور فإن قد سيسانه سوق يقرت لهيرا 
لنا. سواء كان معنا الآخرون أم لم يكونواء سنواصل هذا الطريق بفضل اله. 


السيد الأيق زر نلءة الاولي: 5 معبري/ رسالة التقر بسب 


تس عي #عر 


الْأسَاكميةا اراي 


«إن هذه أمتكم أمَة وَاحدة وَأنا ركم فَاعْيْدُو نه" 

إن عقد الدورة الأولى للمجلس الأعلى 56 التقريب بين المداهب 
الاسلامية هو حدث مبارك. وإني أعتيره خطوةٌ عمليةٌ باتجاه تحقيق وحدة كلمة 
المسلمين. وأبارك ذلك للقائمين بأمر مجمع التقريب.وجميع الدعاة والراغبين بتحقيق 
«الأمة الازسلامية الواحدة». 

وأمل أن يكون تزامن عقد هذه الدورة مع أسبوع الوحدة وميلاد النبى 
الكريم (صلى اقه عليه وآله وسلم) باعثا في الجميع روح السعي والإخلاص لحفظ 
القراث القيّم هذا الرجل العظيم. والتي نحن -وكذلك الإسلام ‏ في هذا المقطعالتأريخى 
بحاجة ماسّةٍ اليهاءوالى التضحية.وبعد النظر.وسعة الصدر من قبل أئمّة المذاهب 
الأبلادية اكثر من أي زمان آخر. 
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5 رسالة التقر سب السدء الادل / الة الاملئ 1157 هجري 


وان الفَهُم الصحيح لموقف المسلمين ودورهم في هذه الظر وف لَيَفرض على جميع 
العلياء وقادة الفكر في العالم الاسلاميَ أن يعملوا كل ما في وسعهم فى سبيل هذا الهدف 
الكبير. أى,«وحدة الأمة الاسلامية».وآن يستقيدوا من جميع الإمكانات الكبيرة 
المتوفرة لديهم لتحقيق هذا الطدف السامى. 

وإنَ الخطوة الأولى لتحقيق الأمّة الاإسلامية الواحدة هي :القيام بتقريب أفكار 
أتباع المذاهب الاإسلامية. حيث يتحمل العلباء والقادة الدينيّون والمفكرون فى العام 
الاسلامي المسؤوليّة الكاملة والخطيرة في هذا السبيل. 

وفد كان هذا هو الهدف الأقصى لتاسيس «المجمع العالم للتقريب بين 
المذاهب الاسلامية» وبآمر من قائد الثورة الازسلامية الإمام الخامنئي «دامت يركاته». 

لقد سهد التار بخ الاإسلامي وخاصة في هذا القرن عهودا زسناعن حثينة وطبّية 
من اه| تحقيق الوحدةسن المسلمت ب ولكة الأرضكة الآن اصبحت: هيينة أفضل من 
السابق بسبب انتصار الثورة الاإسلامية بقيادة الإمام الخنمين«أعلى اقه مقامه». ولذا 
فِإنَ قادة الأوساط الإسلامية مسؤولون أكثر من أي وقتٍ مضى عن السعي لتحقيق 
هذا الهدف الكبير والمنقذ.لاسيا وقد فتحت الجمهورية الااسلامية التي تعتبر قاعدة 
لكلّ المسلمين -ذراعيها لكل الراغبين في تحقيق هذه الامنية من الذين يتمتعون 
باستعداداتوفابليَاتي للقيام بخطوات عمليّةَ في هذا المجال. وسوف لن تتباطا 
الجمهوريةالابسلامية تي بذل كل الجهود ف هذا الأطار. 


إنّ أرضيّة العمل والسعى المشترك قد تو فرت الآن لكافة المفكربن 
اللاسلاميين في سبيل دراسة مسائل العام الاإسلامىّ المهمة. وإن الدورة الأولى 
للمجلس الأعلى لمجمع التقريب بين المذاهب الارسلامية يمكن أن تكون أساساً 
وبنياناً حكبا هذا العمل.والسعى المشترك موتوسيع الطريق لطرح الأفكار المشتركة 
بصو رم مستمرم وبشكل أعمق. 1 

إن التوافق الفكريّ يمكن ان ياني بنتائج مثمرة في كافة المجالالات المختلقة 


السدد كلايل إافسهه الاوئن ١8153‏ عجري/ وسباظلة التقير سيب 


الثقافية. والاجتباعية. والاقتصادية. والسياسية. والأهم من ذلك إيجاد الحلول 
المشتركة للمعضلات الكثيرة التى يعاني منها الارنسان المياصر. ونستطيع من خلال ذلك 
طرح الاإسلام باعتباره رسالة بإمكانها سد جميع حاجات البشر وتأمين سعادته. 

إن على يقين يان جهودكم المشتركة والمخلصة ‏ أتها العلياء والمفكر ون كفيلة 
بإخراج هذه الأمنية الجميلة الى حيز الوجود والتطبيق. وبإزالة جميع الموانع والسدود 
من الطر يق. 

سلامنا الى الأرواح الطيّبة للعلباء والمجاهدين العظام الماضين. الذين بذلوا 
595 مسدوة مباركة 1 يالنيّات الخالصة. وأتمنى لكم كل التوفيق. 


أكير الفاشميّ الرفستجاني 


رئيس الجمهورية الااسلامية الإيرانية 


5 رسالة التقر وب رطب الايل / الذ الآوان 1557 عجرب 


القَيْمأ لاو سب فيس لاعن 


ا 


اهميّة الوحدة الإسلامية 


لا شك أن الوحدة الاسلاميّة هى من أهة ا موضوعات الت نواجهها في عصرنا 
الحاضر .والتى يجب أن نتناوها بالبحث والتمحيص وتحديد المعالم الأساسية طا, ليتضح 
الموقف تجاهها بشكل كامل. خصوصا بعد وجود الكيان السياسئ الاسلامئ المتمثل 
بالجمهورية الإسلامية / إيران. ووجود النبوض الااسلامي الواسع الدي جعل 
المسلمين يتوجهون الى وضع الحياة الاجتماعية هم على أساس النظرية الاسلاميّة. 
والمصالح الحقيقيّة للمسلمين. الأمر الذي أَدَىئْ بعد عقد من الزمن_تقر يبا- الى قيام 
دولتين إسلاميّتين أخريين »وحدوث صرا م واسع بين المسلمين والأنظمة الحاكمة فى بلاد 
المسلمين الت لازالت تتمسّك بمنهج الظلم والطفيان, والتبعيّة. والمصالح الأنانية 
الضيّقة. وتحرص على البقاء في مستنقع الحضارة الغر بيّة وتحمل جميع مشأكلها 
الاجتماعيّة والاقتصاديّة. بل القبول بالمظاهر الغر بيّة,بعيدا عن العلم والتطوّر 
التكتولوجي . او العرّة والكرامة الانسانية. 


المدء الأول / اله الاترتن 67 ميري / رمالة التقريب 


ويزداد الموضوع أَهِّيَة عندما تنظر إلى الظروف العالميّة وطبيعة الصراع القائم 
فى عالمنا اليوم على المستوى الحمضاري والاجتاعى والاقتصادي. يعد سقوط المعسكر 
الاشتراكى والسارة رش ةين شاو القراعات !ااحرعة الا سايم نس تحط 
أن الاتماهات الجديدة لرياح الحرب الباردة تسطي لموضو ع الوحدة الاإسلاميّة أهريه 
خاصة من هذه المرحلة من التطوّر الحضاري. 


اتجأك رياح الهرب الباردة : 


لقد تحولت رياح الحرب الباردة بسقوط المعسكر الاشتراكي الى اتجاهين 
ربيسبن- 

وَل اتحاء الانكفاء على الذات. حيث نجد الحضارة الغر بيّة بسبب انتهاء 
المواجهة ذات الوتيرة والمستويات العالية مع المعسكر الاشتراكيى. وعدم وجود ذلك 
المستوى من المخاطر والمحفزات للدفاع عن النفس الت كانت تجعل القوّامين على 
هذه الحضارة يغضون الطرف - سابقا ‏ عن الاهتام بمشاكلهم الداخليّة الانسانيه 
المعقدة,ليولُوا الصراع والمواجهة والنطر العسكري والعفانديَ والسياسي مع الأعداء 
الخارحيّين القدر الأكمر من الاهتيامات. 

كل هذا التطور سوف يؤدي إلى أن ينكفىء الغر بيَون على أنقسهم 4 
الاهتمامات الداخلية والصراعات والتنافس غير الشريف بينيم من أجل المصالح 
الذاتية الضشقة. 

وهتاأ ترشح التوقعات بعض المحاور الأساسيّة للصراعات الذاتية: 

| الصراع #هديى4 #مريكي., لا على المستوى العسكري ولا العلمي. 
حيث بلغ التنافس في هذين الميدانين الى القمة,ثم الطريق المسدود. بل على مستوى 
الحرب الاقتصادية,. والمزيد من الترف والرفاه على حساب شعوبهم والشعوب الفقيرة. 

وقد بدت في الآفق بعض المؤشّرات في هذا المجال,سواء في حرب الخليجءإذ 


للد وسساقة التقير عب "تمده الاول #اقن الآرلن 1807 مجري 


عع دراسات 


حاول الأمر يكتون فيها الاستيلاء على مصادر النفط واطيمنة على هذه المنطقة الغتية؛ 
من أجل أن يمسكوا يزمام الميادرة فى هذا المجال الحيوي والطاقة المؤثرة في جميع 
اقتصاديات العالم. 

وكذلك فى قضيّة فرض الرسوم على الصادرات الزراعية الأوريية الى الولايات 
المتحدة الأمريكية, بعد أن رفض الأورتيون أن يلغوا الدعم الزراعيّ الذي يقدمونه 
للمنتوجات الزراعية فى بلادهم للمحافظة على اتخفاض الاسعار. 

وكذلك في نتائج الانتخابات الأمريكية الأخيرة''' التى كان العامل المؤثر فيها 
هو: اللاهتهامات الداخلية الاقتصادية والاجتاعية بعد الاضطرايات الواسعة التى 
سهدتها بعض الولايات الأمر يكية في العامين الماضيين. وتنامى خطر المخدرات. 
والأمراض الفتاكة التى هي وليدة التفسخ الأخلاقيَ .والغرق فى الشهوات.والتحلل 
غير المحدود. 

وى مقايل دلك. السعي ادروة للوحدة الأورجية,ومعاهدة «ماسعريخت»ء 
والمساكل الاقتصادية التى أحدتتها تبعض اللدان الأوربية؛ فضلا عن المشاكل 
الاجتياعية والانسانية الأخرى التى تواجهها أورجا وأمريكا فى داخل شعوبهاءاو في 
علاقاتها مع العالم الثالت. 

ب الصراع القربيّ الشوقي: الذي يدور الآن بشكل واضم بين الولايات 
المتحدة الأمر , يكية واليابان. واختلال التوازن التجارى بينهياء وبر وز يعس الدول 
الشرقية مثل ,كو ريا الحنو بية ونايوان في هده المعادلة. الى جانب المشكلات الحادة ال 
ولدها اتهيار الاتحاد السوفيئ ويوغسلافيا لكل من هذين المحورين. 


)١(‏ اتنخابات عام )١1497(‏ م الني فاز بها «بيل كلينتون» » مرح المزب الديمقراطي على متافسه رئيس 
الجمهو رية «بوش» مربيح الممزب الجمهورري. بعد استمرار الاتجاء السياسيّ لصالح الحزب الجمهو ري 
النتق عشرة سنة هي فارة بداية النبوض الإسلامي وحتّى الآن. مع أي بوش حقق انتصارا كبيراً كما 
يدعي في سرب الخليج. والعامل فى فو ز المرسح الديمقر اطي كيا يقال هو, الاهتيام باللأوضاع الاقتصادبة 
ومعالجمتها. 


السده الامق /الة الوزن 1137 مسري /رسائة العقر يبا 


جع دراسارت 


واحتمال بروز العملاق الصيى الى ميدان الصراع. أو أخهياره 5 للا تحاد 
السوفياق. الذى سوف يولّد على كلا الحالتين مشكلات عميقة وواسعةٌ فى داخل 
الحضارة الغر بية» بعد أن أصبحت هذه الحضارة هى الرائدة والقدوة لكل هذه 
المساحات. ئما سوف يسلط الضوء بشكلٌ أفضل على طبيعة وحقيقة المشاكل الَتى 
تعانى متها هذه الحضارة. 
الثاني : اتجاء الحرب الباردة لمواجهة النبوض الاسلاميَ بسبب تنامي الخوف 
من الصحوة الاءسلا مية. 

ان الصراع بين الحضارة الغر بية والحضارة الاسلامية ليس صراعا جديدا. بل 
هو صراع امتذ في عمق الزمن الى قرون, وكانت الحرب العالمية الأولى في أحد أبعادها 
المهتة هو. تقسيم تركة الدولة الاسلامية الكبرى المتمثلة بالدولة العئمانية. والاستيلاء 
أو الهيمنة على ما تبقى من العالم الاسلامت. 

وقد تحقق هذا الهدف للحضارة الغر بية يعد الحرب العالمية الأولى. وبدأ العام 
الاسلامي وكأه قد استسلم عسكريًا وسياسيا للحضارة الغر بية طيلة العقود الماضية 
منذ الحرب العالمية الأولى وان بقيت بعض الزوايا والجيوب والمنعطفات تشهد شيتا 
من المقاومة. خصوصاً في حالي الفكر والثقافة. ولكنّ الواقع الذي كانت تعيشه 
اليلدان الانسلامية والأمة الابسلامية ‏ طيلة هذه الفترة ‏ لم يكن واقعا يتمثل فيه 
الصراع الشامل مع الحضارة الغر بية. بل ولا حبّى المقأومة الساملة طا إذا اردنا أن 
ننظر إلى الساحة نظرةٌ عامة وشمولية. نعم ,كانت هناك أعبال مجيدة وبطولية قام بها 
بعض علاء الانسلام والمفكر ين المسلمين في ختلف أنحاء العام الاسلامي في الدفاع 
عن اللاسلام. وكان ها دور عظيم بعد ذلك في استمرار المقاومة وإأحيامروحها ومن ثم 
تصعيد المواجهة مع الحضارة الغر بية. 

وقد حدث تحول عظيم في الأوضاع السياسسيّة والثقافية للعالم الااسلامت بعد 
قيام الثورة الارسلاميّة في إيبران وتأسيس الحكم الااسلاميَ فيها. حيث انتشرت روح 
المقاومة والتصدّي والنيضة في جميع أنحاء العالم الاسلامي. بل وفي صفوف المسلمين 
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المغتر بين«والذي كان يبدو للناظر ‏ لأ3ل وهلةٍ ‏ أتهم تحولوا في جميع أبعاد حياتهم 
ووجودهم الى جانب الحضارة الغر بية. 

وهنا حاول القيّمون على الحضارة الغر بية أن يعالحوا هذه الظاهرة بالطريقة 
التى عالجوا وواجهوا بها ظاهرة النبوض القومي والوطن وحركة التحرّر في العام 
العر بي والادنسلامئ. ومن دون الحاجة الى التحوّل الى الحرب الباردة في مواجهة عالمية 
شاملة. فكانت الحرب العدوانية على الحمهورية الاسلامية, والتدخل الاأجنب الواسع 
في منطقة الخليج. والحصار الاقتصاديّ والسياسج والتكتلوجئ للجمهو رية الامسلامية. 
ثم حرب الخليج ضدّ النظام العراقي لاخراجه من الكويت. والتواجد العسكري فيه. 
وكذلك ممارسة الضغوط المستمرّة لانهاء المشكلة الفلسطينية لصالح اطيمنة الصهيونية, 
وإثارة المخاوف والشكوك ضدّ الجمهورية الإسلامية ونواياها المستقبلية وعمليّات 
القمع الواسعة للنهوض الازسلامي تحت شعار حارية الاررهاب والتطرّف الديني 
والتخلف الحضارئ. باسناء الحالنات الحانية بيدا عن الل الباكة الساسة 
العر بية»أو منظمة المؤقر الاسلامت.أو حركة عدم الانحيازءبل وحتّى أيعد من ذلك 
من حاولة تسخير الأمم المتحدة ومؤسّساتها خصوصا في حال حقوق الانسان 
لتحريض بعض الأنظمة في العالم الانسلام للقيام بالمزيد من الانتهاك لحقوق 
الأتيان حد كسوبا عت هده الكسارات» 

ويبدو حتّى الآن أنّ هذه المحاولة باءت بالفشلءوبداً الصراع بأخد أبعادا 
جديدة في المواجهة مع الحضارة الغر بية يمكن أن نؤشر فيها على عدّة نقاطر ذات تاثير 
كبر ف هدآأ الصراع: 

١‏ ارتفاع درجة حستاسية الأمّة تجاه حاولات الحضارة الغر بية في الانتقاص 
من الارسادم والعقيدة الانسلامية. وازدياد الشعور بالمظلومية من قبل الحضارة الغر بية 
من ناحية. والاعتزاز بالكرامة الاإسلامية وقيتمها ومئّلها من ناحية, أخرى. وقد تكشّف 
هذا الأمر في قضيّة المرتد سليان رشدي والتي تبدو في البداية أنها قضيّة عاديّة. ولكن 
الغر بَتِين فى توجيههم للصراع حوّلوها الى قضيّةذات أبعام عالمية كشفت في تفاعلاتها 
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جنع دراسيات 


عن عمق جدور الصراع الحضارى الغر بن الاءسلامي. 

بالخير تون بسنةوة لانفسهم أن يحولوا قضيّة الطائرة التى أسقطت فى 
واسكتلندههالى فَضَيّمَ عَالْيّمَ ويطالبون بمحاكمة المتهمين بارتكاب الجريمة. وهى 
جريمة في حقّ جماعة من الركاب المدنتِين العاديين؛ ولكنهم لا يسمحون بمحاكمة 
شخصٍ ارتكب جر يمة بحقٌ الاساد م والأمة الابسلامية جمعاء. ولا يسمحون بإصدار 
الحكم الذى تقره الشر يعة الارسلامية وجميع الآديان السماوية. 

ولكنّ المهج فى هذه القضية ليس هذا الجانب. بل في ما تكشفت عنه من مدى 
ارتباط المسلمين بالارسلام والثقافة الاسلامية. واستعدادهم لتوحيد موقفهم في 
الصراعات ذات البُعد المركزئ'''. وكذلك في بعد الالجماع الابسلامت في هذه القضيه 
على مستوى الأمّة. وحتّى دول العام الاسلامئن حيث لم يجرأ أي واحد من حكام 
المسلمين أن يقف موقف المخالف ا. 

وفي جانب آخر مهم هو موقف المسلمين المغتر بين.وحتّى المولودين في الغرب 
منهم موالذي كان في قوّته لا يقل عن موقف مسلمى العالم الايسلاميَ إن لم يكن أشد 
وضوحا. 

 "‏ التراجع الحضاريّ والسياس للحضارة الغر بية وأطر وحاتها وأتبّاعها في 
العام الإسلامت أمام التطوّرات السياسية في تيار النبوض الارسلامئ الذي لا نحتاج 
الى الحديث الواسع فيه. وخصوصا ما حدث في جمهورية «السودان الاإسلامية» أو في 
«جمهورية أفغانستان», حيث تمكن التيار الاإسلام من خلال صراع طويل وفي أبعام 
متعددةٍ أن يكسب الجولة.وبقيم الحكومة الاسلاميّة تحت سمع وبصر الحضارة الغر بية 
والأنظمة التابعة ها با تملك من إمكانات وقدراتم ماديم ويشريّة. وكذلك الصورة 
الرائعة والمروعة الى حصلت فى الجزائر من إدلاء الأمة برأيها - وفي ميارامم مقتوحةٍ 


)١(‏ لآنّ هذه القضتة كانت تس واحدة من أهم وأكبر القضايا الابسلامية وأن يجممٌ ا مسلمون على الالتزام 
بهاء.وهي قضية النبرج حمر (صل اله عليه وآله وسلّم). 
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حت دراسيات 


وعلى الطر يقة القر بية في الاختيار ‏ الى جانب الحكم الارسلامين والنيضة الامسلامية. 

ازدياد الشعور لدى أتباع اللنشارة القرربية منظ ميا بالفين والياسن 
بالرغم من سعة دائرة التامر والتوظيف للإمكانات والقدرات. حيث يعبر عن ذلك 
طبيعة رد الفعل الغر بي بشكل مباشر. أو عن طريق (الاتباع) من خلال تصعيد وتيرة 
القمع في العالم الاسلامئ في عصر النظام الجديد الذي ينادي بالدفاع عن حقوق 
الارنسان. ويرفع شعار تيدثة مناطق التوتر واللاضطراب وحل المشكلات المستعصية 
الازقليمية. والخر وج من مخلفات الحرب الباردة الى الأوضاع السلميّة والأمن السياسيّ 
والاجتها عت. 

إن ما حصل فى بلدان متل .أفغانستان,وفلسطين. والعراق والجزائر. ومصرء 
وتونس ٠وغيرها‏ من محاولة للقضاء على النهوض الاءسلا مي وعدم التمكن من ذلك حتى 
الآن بالرغم من استخدام جميع الوسائل الممكنة والمتيشرة حتّى الأسلحة الكيمياوية 
وحرب الإبادة. تي حاولة _الصاق التهم بالعوامل الخارجية ,كإيران والسودان.أو 
التخطيط العشوائي فى نسبة الاإرهاب والتطرّف لكل النيوض الإسلامي. كل ذلك 
يدلل بوضوح على حقيقة هذا الشعور بالعجز والاإحساس بالفشل للأطر وحة الغر بية 
وانظمتها اهزيلة. 

- نطوّر الطاب السياسي الاسلامي بشكل واضدم من خلذل اط وبعة 
التورة الاإسلامية في إيران إلى خطاب إسلاميم أصيل بهتم بالكرامة الاإنسانية كي 
معد بكرامة الله والرسول والدينء ويهتم بالحياة السياسية والاجتاعية والاقتصادية 
للاإنسان كما يهتم بالشعائر والآداب الابسلامية. وبهتمٌ بالعلم والفضيلة ومعالجة المشاكل 
الاإنسانية. كيا بهت بالأمر بالمعر وف والنهي عن المنكر. 

ان هذا التطوّر للخطاب السياسي والتأكيد على البعد الحضاريّ الأصيل في 
الاإدسلام هو الذي جعل هذا النبوض الاسلاميَ صامدا أمام عمليّات القمع 
والاستنصال. بل ومتعالياً عليها. وإنّ تخلى الدولة العثيانية عن هذه الهموم الحقيقية 
للإنسان هو الذى جعلها تتراجع وتتداعى ‏ بعد ذلك أمام الضر بات التي واجهتها 


ص دَرَاسَات 


من قيل الحصارة الغر بية. 

إن شعور الأنظمة في العام العريّ والاإسلامي بالعجز أمام حل مشكلاتها 
الداخلية ‏ الاجتباعية والسياسية ‏ وبالتالى عدم قدرتها على مواجهة النبوض الإسلامي” 
هو الذي أعطئ هذا المؤشر الجديد للصراع. حيث بدأ القوّامون على الحضارة الغر بية 
يشعرون بالخنوف من ننائج هذه المواجهة الجديدة. ويدركون الأخطار التي تهدّد 
مفاهيمهم ومصالحهم فى المنطقة. بحيث يجعلهم يُصعدون من حدة القمع والااضطهاد 
والعدوان. وعمليات التضليلء ويؤشرون على محاور وخلفيات هذا الصراع الازسلاميّ 
الغر بى. 

إن هذه الأحدات ترتم النبطة النبلاسة أن تكو الكسور المشاري الجديد 
في الصراع مع الحضارة الغريبة. وباساليب وإمكاتات جديدةٍ قد لا تخطر على يال 
المحطلين والدارسين الغر بيّين. 


مسطز مات الموقف الإسلاميّ في الصراع: 


ولكنّ السؤال المطر وح على المسلمين فى هذا المجال هو: أين تكمن المستلزمات 
الحضارية والمادّية للوهوف في مواجهة هذا الصراع؟ 

ويمكن تقديم صورة عامةٍ عن الجواب من خلال ملاحظة الأبعاد الثلاثة 
الآنية التى تشكل بمجموعها هذه المستلزمات الأساسية فى تشخيص الموقف هذه 
المواجهة من وجهة نظر إسلامية. 


أ مواجهة التحقيات المعاصرة. 


الأوّل: مواجهة التحدّيات الحضارية والسياسية والاجتماعية التي أفر زتها 
ظروف العصر الحديث وتطوراته فى جوانيها الاانساتية والمدنية والعلمية. ومنها يالذات 
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وراسات 


7 اتبيه ب >5 


إفرازات الحضارة الغربية واطيمنة العالمية. خصوصا بعد تراجع الحضارة الغر بية 
واتهيار المعسكر الاشتراكيى. حيث يمكن أن نشير إلى بعض هذه التحدّيات والقضايا: 

#أولى.: قضتة التوفيق بين متطليات الحرّية الازنسانية على المستوى الفردي 
أو الاجتماعتءوالاستقلال والازرادة في القرار السياسيج, والتحبّر من اطيمتة أو التيعيّة 
الألجنية فى الاقتصاد والثقافة والعلوم من ناحية. ومتطليات العدالة الاجتباعية والرفاه 
الاقتصادي والتعايش السلميّ من ناحيةٍ أخرى. 

فإن هذه الأمور وإن كانت قد تبدو متجانسة فى النظرة الاولى طاء ولكنّ 
التوفيق بين متطلباتها وضيان تحقيقها عمليًا وواقعيّا في الحياة الارنسانية المعاصرة 
والمتداخلة يحتاج الى جهدٍ حضاري وسياسيع وتضحو بيّااستثناني. والى روح معنو يه 
عالية. خصوصا وأن الحضارة الغر بية لازالت تزداد جفافا وتصحّرا في معالجتها 
للمسكلات الاتنسانية. سيب قفقدانيا للعنصر الروحى والعلااعة بعالم الْعْيس. 
والارتباط باقه تعالى. الأمر الذى لا يمكن معالجته إلا من خلال الرسالة الازسلامية 
الى غتل بتكاملها الحل الصحيح هذه المتكلات. 

فقد كان أحد الأسباب الرئيسيّة لسقوط الشيوعيّة التى نادت بالعدالة 
الاجتاعية هو معاداتها للقطرة الاإنسانية. وخصوصا الاتجاه الفطريّ للإييان يالله. 

وكان أحد أسياب ظهور الرأسمالية التي نادت بالحية هو الفراغ الذي كانت 
تعيشه المسيحية فى معالحتها للتطوّر العلمئ والاجتاعي. لا يمكن معاحة هذه 
التناقضات إل من خلال رسالة الدين الذي يعالج المشكلات الاإنسانية كالحرية 
والعدالة الاحتياعية والمسألة الر وحيّة الى جانب العلاقة بعالم الغيب. وهذا هو 
خصوصتة الرسالة الارسلامية. 

وفك قنك 1 يسدد التسلاى الجديد فى معالجة مشكلة العدالةالاجتماعية ؛لأن 
المجتمع الانساني بعد سقوط أسطورة الاشتراكية العلميّة (التيوعيّة). كأطر وحقر 
لتحقيق العدالة الاجتماعية والمساواة»والقضاء على مظاهر التمييز بين طيقات المجتمع. 
والغاء معام الظلم والاستئنار والاستغلال الذي مارسته الرأسالية الديمقراطية تحت 
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ست وَرَاسنَات 


اللنناجيييوي _ 


شعار الخد يات العامة والفرديّه. وتحقيق التطوّر من خلال استنفار وتوظيف الدوافع 
الذاتية والمصالح الخاضة. بعد كل هذا تبر ز الآن أخطار عظيمة فى طفغيان الظلم 
والااستغادال وباشكال جديدةٍ. وليس على حساب مجموعات وش رأئح اجتاعية 
فحسي. بل على حساب شعوب وأمم بيشرية يكاملها. ومن خلال النظام العالمىٌ 
الجديد الذي اصبحت أمريكا وحلقاؤها فيه هى القَوّة الوحيدة التى تحاول اطيمنة على 
العال. 


ظ 

الثانية: قضيّة الصراع بين الاستكبار والاستضعافه حيث لابد للحالة 
الانسلامية أن تتحوّل من حالة الدفاع وامتصاص اطجبات المتوالية التي تشتها قوى 
الاستكبار العالمت ضدّها. باعتبار أن الحالة الانسلامية كانت تعيش ضمن دائرة 
ومساحة الاستضعاف العالمت... لابد لها من التحوّل الى حالة المبادرة وتقديم 
الأطر وحات المناسبة لحل مشكلات الاإنسان. أو الوقوف على الأقل في المواجهة مع 
الاستكبار دفاعاً عن كل مستضعفى العالم الذين سوف يقعون ‏ يطبيعة الحال ‏ لقمة 
سائغة هينة في يد الاستكبار العالميَ المنفرد؛ إذ لا يوجد من يدافع عن حالة 
الاستجّعاف غبر الأمة الازسلامية. والحالة الارسلامية. 

الثالثة: قضيّة النظام العالمى الجديد الذي أصبح حقيقة قائمة من خلال 
التطوّر العلمح والمدني والعلاقات الازنسانية الجديدة. وبالتالي خلابد من بناء هذا 
النظام وتطويره باتجاه التكامل الاينسان وخدمة المسيرة المتطوّرة للبشربة. 

ان وجود نظام إنسان؟ واحد للبشرتة جعاء هدف مقدّس.وأمل كبير تعيشه 
البشرتنة منذ العصور الأولى للتأريخ.وقد بشسّرت به الرسالات الإطيّة. ولذا فمن 
الضر وري أن يتم التحرّك بهذا الاتجاه.ولكن بشكل تكاملة يحقق أهداف البشريّة في 
نكاملها. من خلال ارتياطها بالله سيحانه وتعالى.والتزامها بعهودها ومواثيقها, 
وتجسيدها لقطرتها الأصيلة. وحبّها للخير والعدل والصلاح والرقيّ والتقدّم والاستقرار 
والأمن.والعلاقات الانسانية التي تسودها المحبة والود. 


وعلى أسا سس هذا التطور نجد الحاحةاالملحةالى أن يقوم علاء الاسلام المفكرون 


صست وَرَْسََات 


وقادة الحركات الامسلامية وغيرهم من حواريّ هذه الأمة بحملة تعبويمٍ واسعة على 
المستوى السياسي والازعلامي والثقاني لطرح نظام عالمية جديدٍ متكامل, يقوم على 
أساس العقيدة الااطيّة ومبادىء الازسلام الحنيف. المستنيطة من القرآن الكر يم والسنة 
النبويّة الصحيحة. يخاطب البشرية جمعاء ويحل مشكلاتها ويملاً فراغها وخواءهاء 
وطلب ميا اليا يه والالنواء بأسسه وقواتيه. ولاق أن عدن امهرد 1 
والتضحيات الكبيرة من أجل إيصال هذا (البلاغ) وهذه (الدعوة العالميّة) للبشرية 
كلها. 

وعندما نتحدّث عن هذه الجهود والتضحيات والدعوة والبلاغ لابد أن نضع 
أمام أعيننا مسيرة الأنبياء وال ربانيين والأحبار والعلماء والصَدٌّيقين في التأريخ الارطى. 
وخضوضا سهرة سيد الأثبياء صلوات الله وسلامه غليده والى تمدت عنها القران 
الكريم كثيرا؛ فإنّ مثل هذه المسؤوليّة الكبيرة لا يمكن أن تتحمّق أهدافها إلا من 
خلال هده الحهود والتضحيات. 

ان هذه القضيّة تمَثّل قضية من أهبّ التحدّيات المعاصرة التى يواجهها الاونسان 
امسق وتراسيها انقثالة الاسلابية وكمبب آرلرية فى غسبل الخالة الاسللامية. 


وبعد هذا الاستعراض للتحدّيات يبرز أمامتا هذا السؤال: كيف نعالج هذه 
التحدبات المفارحة؟ 

ويأق الجواب عن ذلك من خلال قضيّة (الوحدة الاإسلامية) الني وضع 
أساسها القران الكريم.وعالجها اهل البيت- عليهم السلام_من خلال نظرية سوف 
نشير إلى معالمها في بحمثي قادم. 

ولكن بصورة [حماليخٍ نجد أن هذه المعالجة تأخذ بعدين رئيسين: 
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وقد أشرت إلى البُعد العمل في الأسطر الماضية من خلال الاقتداء والتأسى 
بمسيرة الانبياء والر بَانيين والصالحين. 

وأمَا البعد النظريّ.فيمكن أن نجد معالمه في الحرّية الفكرية والسياسية التي 
تبنّتها نظريّة أهل البيت في الوحدة الااسلاميةء حيث يمكن على المستوى الفكري 
العودة الى دراسة المصادر والمنابع الانسلامية. والتعرّف على عناصر القوّة فيها. 
واستنطاق هذه المصادر للجواب عن المشكلات الأساستة ضمن القوانين والضوابط 
الشرعيه. وفتح باب الااجتهاد الصحي حم يونقضص غبار الماضىي عن النصوص الامسسلامية. 

وكذلك فسح حال المبارسة السياسية الحرة المقتنة والمشروعة على المستوى 
الاجتما عي والاتصاف بسعة الصدر فى فهم واحترام اراء العلياء من جميع المذاهب 
الامسلامية ونظر ياتهم ودراستها بسكل مو ضو عو ... فِإنّ كل ذلك أمور ضر وريه فى 
مواجهة هذه التحديات الحضارية. 


ب: تطويو المضمون المعنوي للحالة الإسلامية. 


لاسكٌ أن المضمون المعنويّ العقاح والعاطفيَ الذي تلكه الحالة الاإسلامية 
يمتل اعظم طاقق وأكبر فوم تمتاز يها الحالة الارسلامية في موقفها العاءَ تجاه هذا الصراع 
المحضارى, لأن الإييان بالله تعالى وبالرسالة واليوم الآخر. والمضمون الاأخلاقيت 
والتشر يعوت. ومشاعر الحب والولاء لله تعالىوالعداء للشيطان وكل معام الشرّ, والخنوف 
من العذابءوالأمل في الفوز بالجنة. والأهداف السامية النبيلة المتمئلة بالرضوان 
الأكبر...هو القوّة الحقيقيّة التى تتنرّل عليها الملانكة إن الَذِين قالوا ربا اله ثم 
استَقامُوا تَنَتَزّل عَلَيْهِمْ الملآئكةٌ ألا تخافوا ولا تحرّنوا وأبشروا بالجنة التي كنتم 
تَوعَدُونَ بج '". 


.”-٠ فعصلت.:‎ )١( 
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وبذلك يصيح هذا المضمون المعنوي والر وح أهمّ بعد فى مستلزمات الموقف 
في هاده المواجهة. ومن هنا يكون تطوير هذا المضمون وتصعيده والارتقاع به أهي” قضيةٍ 
في هذا المجال. 

ولا شك أن تعميق حالة الإيران بالته تعالى والشد الر وحيت والعاطفي للإتسان 
المؤمن بالته وبالرسالة والرسول واليوم الآخر تأت فى مقدمة أبعاد هذا التطوير. 

وهذا الآمر يحتاج الى منهج للعقيدة, وللتركية والثر بية التفسية والر وحيّة. وهدا 
المنهج التر بوي للتزكية نجد معالمه في نظرية اهل البيت في التزكية.وهو جانب مهم في 
معالحتنا لقَضئة الوحدة الاسلاميّة. 


التمبيد بين العقل والعاطفة : 


ولكن الشيء الذي قد نغفل عنه في فهمنا هذا المضمون الر وحت هو قضيّة 
العقل والعلم والتمييز بينهما وبين العاطفة والشعور. 

إتنا بلا شك بحاجة إلى العاطفة والمشاعر الجيّاشة المتّسمة بالحبٌ والولاء لله 
تعالى ولرسوله وللمؤمنيتء وهذه العاطفة تعتبر الطاقة الحركية الدافعة والشعلة 
السرمديّة التى لا تنضب. ولكنّ المواجهة الااسلامية يحاجة في نفس الوقت أيضا الى 
يم عقإة وعلمت في التخاطب والعمل والمواجهة. كبا هي يحاجة الى العواطف 
والمشاعر, بل أن هذه العواطف والمشاعر اذا أريد ها الاستمرار والبقاء والثبات فلابدٌ 
أن تقوم على أساس عقلة وعملِة,. وبالتالي فلابد من تصعيدها من الحالة العاطفية 
والشعورية الى المستوى العقك والعلمي. 

وهذا الأمر ‏ بالارضافة الى أنّ النظرية الازسلامية تؤكده وتدعمه. حيث دعا 
القران الى التدبر والتمقل والعمل بمنهج العلم والحجّة ‏ تفرضه طبيعة التطوّر 
التأريخر لمسيرة البشرية التي بدأت تتحوّل الى هذا المنيج. ولابد لها أن تستقرٌ عليه 
فى المستقبل. وهذا ما يفسّر لنا ظاهرة اتصاف الرسالة الانسلامية يالرسالة الخاتة؛ 
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لأنّ البشريّة وصلت فى تطوّرها الاإنسائج الى مستوى الاعتياد على العقل 
والعلم من ناحية, والرسالة الانسلامية هى رسالة العقل والعلم. والمنيج الذي يمكن 
للانسان أن يفهمه في كل أدواره المستقبلية من ناحية أخرى. إذن فهناك حاجة الى 
المناهج العلمية والعقلية في التعبير عن مواقفنا . ولا بد من الصعود بالحالة 
الانسلامية من حالة بمجوّد رد الفعل و«الاتقعال تجاه العهود الطويلة 
لاضطهاد الاإسلام والمسلمين والعدوان على القيم الايسلامية .ونيب نروات الاونسان 
المسلم واستغلال الارنسان في العام الازسلامت.. إلى غير ذلك من أسباب الظلم والضيم 
الذى تنير فى الازنسان مساعر الحقد والمقت والثورة والرفض والتحدي. 

بل لابد من تحويل الحالة الازنسلامية الى حالة الفعل الدي يتسم باليات 
والتطوّرءوضمن الصيغ العلمية والعقليّة في التحليل والتخطيط والبريجحة. ووضع الحلول 
لتسمل كل محالات الحياة المهمة ونقاط التماس الحارة وقضايا الصراع والااضطراب 
الاجتماعي. والتى يمكن أن نشير الى بعضها في النقاط التاليه: 

)١(‏ الرؤية والبرنامج الاقنصاديّ الواضح الذي بكون قادرا على توظيف 
ثر وات الأّمّة واسننيارها وتعبئة طاقاتها الواسعة والكبيرة. وحل متاكلها الاجتباعية 
والفردية. وتحقيق الرفاه المعيتيت.والاستقلال الاقتصادي.والتوازن التجاريءوالوقرة 
في الامنتاج ,والعدالة في التو زيع.والتكافل الاجتاعي. وحفظ القدرة على المواجهة 
الحضارية. 

(1) الخسطة والبرنامج الاجتماعيّ الذي يكون قادرا على معالجة قضايا 
الشياب. والمرأة. والأسرة بشكل خاصك. وتاتيرات التطوّر العلميَّ والمدنيَ على 
الأوساط الاجتاعية. والاستفادة من هذه الطاقات اشائلة فى خدمة التنمية. والايتعاد 
بها عن مساقط الانحراف والتيعيّة والشهوات. وتحقيق حالة الانسجام بين تطلعاتها 
وأحاسيسها والصيغ الاننسانية والشرعيّة والمتل والقِيَم الاطية. 

(9) البرامج الثقافية والر وحية التي تكون قادرة على مواجهة تطوّرات القكر 
اللانساني وتطلعاته نحو الغيب والمجهول. من خلال التقدّم العلميّ وفرص الدراسات 
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العلمية المعمّقة والايمكانات اطائلة فى المعلومات والابحصاءات والوسائلء وبالتالي 
التيارات الثقافية الأخرى التي تعتمد بشكل اساسيج على عناصر الشيطان والهوى. 
وإثارة الغرائز والشهواتءوسيطرة الملدات والمتقعة الشخصيه. 

إن تقديم مثل هذه الر ؤي ةالعلمية-والتي تعتمد على مخاطبة العقل الاننساني 
وتر بية إرادته والجانب الروحت والمعنويّ فيه هو المنهج النظريّ السليم الذي لايد 
للحالة الازسلامية أن تقدمه للمجتمع الارنسايَ في هذه المواجهة. 


ج: الوحدة الإسلامية : 


تعضعر الوحدة الااسلامية من اهم مستلزمات الوقوف في وجه هذا الصراع 
الحضاري التى يجب على المسلمين جميعا والحركة الانسلامية بشكل خاصٌ الاهتهام بها. 
وتو فير ظر وفها وتبيين متاهجها وأساليبها والعمل على تحقيقهاء بل يمكن أن نقول, 
إنها الأرضتّة والقاعدة البق يمحكن أن تقوم عليها جميع المستلزمات الأخرى. 

ولا سك أنْ الرغبة الأكيدة فى تفوس المسلمين.والأمل الكبير الذي يعيشه 
أبناء الأّمّةَ الاإسلامتة لتحقيق الوحدة. يشكل أفضل ارضيّمر يمكن أن يقام عليه يناء 
الوحدة الانسلامية. حيث تتطلم الأمة بِإِيجابيَمٍ لاقامة هذا البناء. 

كبا أن أعداء الازسلاء والأمة الازسلامية يعملون باستمرار من أجل التركيز 
على نقاط الخلاف وإبراز معالم التناقض والفرقة بين ابناء الأمّة. يل يضعون العدسات 
المكترّة في كتير من الأحيان. ويطلقون الأأصوات المنكرةءويملأون الدنيا ضجيجاً من 
أجل تأكيد ذلك. 

كل هذا يؤكد حقيقة لابد من الاهتيام بها فى مسألة الوحدة. وهى, تحويلها من 
حالة الشعار والعواطف والمشاعر المحيوبة الى عمل هادفي له مبرّراته وجالاته 
الواضحة, لأن الوحدة الامسلامية ليست محرّد رغبة أكيدة وأمل كبير فحسب. بل هي 
عمل واجب من التاحية الشرعية والاإسلامية. وفي نقس الوفت ضر ورة من ضر ورات 


مل ابهر 
سس دراسات 
الحياة الايسلامية»وشرط من شروط القدرة على المواجهة في الصراع المضاري. 


: مبوّرة-ت الوحدة الأسلامية‎ ١ 

وعندما نطرح موضوع مبرّرات الوحدة الارسلامية يمكن أن نشير إلى تقاطر 
بارت 

#اولى: أن الوحدة الازسلامية توفر القدرة الحقيقيّة التي يمكن أن يستند 
اليا اللسن ىن صراعهم الحضاريّ بعد الله سبحانه. فإن الأمة الاوسلامية إن 
كانت تمتلك طاقاتي يشرتة كبيرةٌءوإمكاناتي مادية هائلة. ومواقع استر اميه هاكة. 
وروحم معنو يم عاليةءوحضارة ونظر يه عقائديةٌ وفكرية متكاملة فى نظرتها الى الحياة... 
ولكن بدون هذه الوحدة بين أطرافها وأشلائها سوف تتحوّل ‏ كما هي الآنْ ‏ الى 
يحرّد فريسة للأعداء الذين يملكون كل هذه الايمكانات المادّية والشيطانيّة الكبيرة 
واطائلة. ويمدهم رصيد من الطوى والرغبات والشهوات وحب الجاه والسلطان القائم 
في نفوس الضعفاء المضللين الشرسين من أيناء الأمة نفسها. 

أو تتحوّل الأمَة إلى إفراغ طاقاتها في الصراعات الداخلية والجانبية يعيدا عن 

الأهداق الحقيقية طا. 
التأنيق : أن الوحدة الايسلامية يمكتها أن توقر فرصا كبيرةٌ وواسعةٌ للبحث 
والتقصى والاجتهاد والاستتباط للنظرئة الارسلامية بها يخدم مواجهة التحديات 
الفكر يه والنظريةءومعالجة المشكلات الاننسانية التى خلقتها الحضارة المادّية والتطوّر 
العلميَ والمدنج. فإنَ مثل هذا التطوّر في الأبحاث والدراسات والفهم إنها يمكن أن 
يحصل فى ظاء الاستقرار والتفاهم وحرّية الراي واحترامه. وتكامل الجهود بعضها الى 
جانب البعض الآحر. 

ألتالتك : أن الوحدة الاسلامية يمكتها ‏ أيضا ‏ أن توفر فرص التطوّر والتمو 
ف العام الامسلامع على المستويينالمادي- بجميع أبعاده _والمعنوي. وبذلك يمكن 
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التياتبيييي_ 


للنظرية الاإسلامية أن تثيت من خلال تحقيق النموذج الاجتاعت الارسلاموخ القدوة 
والمتطوّر. القادر على حل المشكلات الاجتاعية. فَإنَ التكامل الاقتصادي والسياست 
والثقافقَ والر وحيح والاجتباعت بين أطراف الأمَة الارسلامية ولمكاناتها المتورّعة سوف 
يحقق ذلك الى حد بعيد. 

وبدذلك يمكن للوحدة الانسلامية أن تساهم فى خدمة الاإنسانية والتطور 
الحضاريّ للبشرية جمعاء في نفس الوقت الذي تحقق فيه أهدافها على مستوى الأمة 
الاساز مية. 


ب: مجالات الوحدة الإسلامية: 

دمن أجل كال السورة فى الوسدة الاسلامية لابق أن نيك سند البداية 1< 
الملقصود من الوحدة الاسلامية ليس هو تحويل جميع النظريّات العقائدية 
والاجتهادات الفقهية والاراء السياسية للمسلمين الى نظرية واجتهادٍ ورأى واحد. 
وإنا المقصود من ذلك هوءمعالجة حمل القضايا الأساسية التى ته المسلمين يموق 
وأحدٍ منسجم يحقق هذه الوحدة بينهمء وبالتالي يوضح على أرض الواقع مير راتها 
السابقة. ويمكن تلخيص هذه القضايا فى المجالات التالية: 


ألأوَّل: النظرية الكليّة العامّة لدور الدين فى الحياة الارنسانية, وأنه هل هو 
جرد علاقسم روحية والتزامات قلبِيمَ بين الارنسان وربه ,وتمارساتت عباديق وسلوك 
أخلاقية يمارسه الارنسان؟ أو أن دور الدين أوسع من ذلك وأشمل.بحيث يعالج الحياة 
السياسية للإنسان يأبعادها الاجتباعية والاقتصادية والازدارية والعلاقات الاونسانية.. 
وكذلك دور الشر يعة الارسلامية في تنظيم هذه الحياة. 

وعندما نتحدّتث عن النظرة الكليّة لا نقصد بطبيعة الحال المواقف السياسية 
االتفصيلية التي تتخنهاهذه الجماعة اوتلك, فإنّ ذلك يدخل في حال الاجتهادات المتتوّعة 
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يع ايلات 


ولا شكٌ أن هناك شيه اتفاق عام بين العلياء والمفكرين المسلمين حول هذه 
النظرة الكليّة, بالرغم من الاثارات ذات الطابع السياسح الذي تصطنعه الاتجاهات 
الياسية للدول المعاديةءأو الأشخاص الذين يقعون تحت تأتيرها السياسي. 
الثاني: الموقف العام تجاه الحقوق الازنسانية العامة في الفكر والرأي والعمل 
السياسيت,والمارسة العياديّة للمسلمين.والحقوق المدنية لأتياع المذاهب الارسلامية في 
العالم الااسلامى. يحيث لذ عبيرة سرسمان اتباع هذا المذهب أو ذْاك من هذه الحفو ق 
العامة والتى يشتركون فيها مع بقتّة المواطنين المسلمين لمجرد انتائهم الى هذا المدهب 
أو ذلك. وأن لا يتحوّل عامل الانتاء المذهبي الى امتياز أو تقطة أو عيب أو ضعفيٍ 
لصالح الأشيخاص أو شه 
للتالث: النظرة الكلتة تجاه إعداء الاإسلام الأساستينءسواء على المستوى 
العقائدى مثل,حركة الالحاد والتحلل من الالتزامات الأخلاقية الفطرية. 
أو على المستوى السياسي ,.كحركة الكفر العالمت المتمئلة بقوى اطيمنة 
والتسلط والاستغلال القائمة على اساس المصالح والمنافع المادية. بعيدا عن جميع 
القِيم والمثل الاننسانية والمصالح والمنافع المتبادلة. 
وكذلك قوى الصهيونية العالمية والصلييية الطائفية الحاقدة التى تعمل ليل تهارٌ 
في سبيل الكيد للمسلمين, أو نهب المزيد من أراضيهم وترواتهم انطلاقا من الأحقاد 
التأرضية. 
يان هذه القويل الشيطانيّة با ملك من وسائل مادية للتضليل والازغراء 
والايمكانات السياسية والعسكر ية والعلمية لممارسة ختلف الضغوط النقسية تمثل العدو 
الالد للمسلمين الذى يِب الحذر منه. وبالتالي كيراعن تسسقدضه وعواههة اسبالصة 
وأضاليله التفاقية. 
الرليع: الخلافات المذهبية التي لاب من توحيد النظرة الكليّة والمنبج الذي 
تت على أساسه التعامل معهاه فإنه لا معنى لافتراض الوحدة فى هذا المجال على 
أساس توحيد المذاهب الارسلامية فى مذهب واحد مشترك» فان هذا المنهج في الوحدة 


5 رجسالة التشرسب:/ السدد الانول / اللذ الآواين ١977‏ صسجري 


حت دراسدات 


يب "بيب 09559 


غير واقعرة بل هو غير منطقرك. وإنا لابد من وضع المنهج على أساس احترام آراء 
الآخرين من اصحاب المذاهب وممارساتهم العبادية والشخصية اولا. وتوحيد مناهج 
البحث واساليب التنقاش والتقد بعيدا عن النوايا والظنون والشيهات ثانيا. 

وسوف نطرح في آخر هذا البحث المنهج الذي نراه صحيحاً وقادرا على معالجة 
موضو ع الوحدة فى هدأ المجال. 

الخامص : توحيد النظرة الكليّة الى صيغة الحكم الازسلاميَ ودوره في الحياة 

السياسية والازنسانيةءبحيث لا يكون هناك تناقض في الصيغ المطروحة للحكم كبا هو 
الحال فى معالجة هذا الجانب في العام الديمقراطيّءفإنه بالرغم من وجود صيغ متعددق 
بلدان العام الديمقراطي ولكتها متّفقة في اساسيّات ومقوّمات النظرة الكليّة للحكم 
تشترك فيها كل هذه الصيغ.ويتّفق عليها الديمقراطيّون. والنظرية الاسلامية من 
خلال ترانها الشرعي وتجارها الطويلة قادرة على استيعاب الصيغ المتعددةمنها. 

ولا شك أن الأمة الارسلامية فى يجال توحيد الموقف السياسي تحتاج الى قيادم 
واحدة م ركزيّمٍ يمكن أن تبر ز من خلال حركة الواقع العمل عندما تتوفر ظروف هذه 
الوحدة وتتحقق مستلزماتها. 


تقد اليل ( الس الاونى 18557 عبري/ رسالة التار سب 


الل ا ا ل ا ا | 
جه تاذ مدواعظ رده إلى 


0 وى سه يل م 0 
لامي الجا لجع الال لوب من مزاح ا لأجلامية 


حين! وصلتنى الدعوة من «ندوة الحقوق فى الإسلام» خطر لي أن أتحدذث فيها 
بحديث عن إحدى المسائل القفهيه المهمّة التي شغلت بال الباحمين عندنا في 
الحوزات العلمية كثيراً. مصطحبا معي الإخوة الحضور في الندوة الى إحدى حلقات 
الدرس في المرحلة النهائية المعبر عنها ب(البحث الخارج) في قبال ما يدرس في الكتاب. 
وهى نظير المحاضرات الجامعية, وهذه الحلقات لا تحدد بوهم معين للخوض ىُْ 2 
اصرلع أو ققهية بل را يسقرى البعت قنها أيانا أو أسابيق سبيت يتطرّى الانيغاة 
الى المسألة سابرا أعباقهاء سارداً الأقوال والوجوه المحتملة فيهارثة يتعرّض للنقض 
والدّحض وللرد أو القبول. ويشاركه الطلبةالمحدقون حوله بالامعان في أجواء البحث 
ليختاروا لأنفسهم أحد تلك الوجوه والأقوال. أو يرفضوها جنيع با يعن طم 5 


سس از نا 


)١(‏ بحث طرحه فى ندوة (الحفوق فى الاسلام) المتعقدة فى الاردن. 


رسال للتتقريب!/ المده #لاول / انبذ الأرلن 1135 شعري 


حت دواسات 


ولا يكتفي الطلبة بالحضور في حلقة الدرس فحسب. بل ريما يقيلون على ما 
يقر ره أحد نظر انهم المتنفوقين, ويسسمول هدأ (تقر يرا) ومن يمارسه (مقر رأ). وهو نظير 
(المعيد) فى سالف الأزمان,وهو الذي كان يكرّر الدرس للظلية. 

ويقوم هؤلاء الطلبة بطرح البحث ومذاكرته بينهم على شكل مجاميع صغيرم 
تتكون من طالبين أو ثلاث بعد الفراغ من الدرسء ثح يدونونم وربيا يطبعونه تحث 
عنوان (تقريرات درس الاستاذ) ويعرضونه على الأستاذءفيوقع في أله بخطه إقرارا 
واعترافاً بمرتبة علم التلميذءأو بلوغه درجة (الاجتهاد) المطلق أو دونه. وهو بمثابة 
شهادم من الأستاذ للتلميذ. 

والمسألة التي وقع اختيارىي عليها هي,(الفرق بين الحق والحكم). وهذا ليس 
ببعيد عن موضوع الندوة. وقبل الخوض فيها نمهّد طا مقدمة نبين فيها سر اختلاف 
الفقهاء اختلافا فاحشاً فى تعريف العقود وما يرجع اليها مثل,الملك والمال. 


المقدمة 


إن المفاهيم التى تحكى عنها الألفاظ على أربعة اقسام: 
الأول: الحقائق الخارجيّة التى لا دخل لاعتبار الاونسان فيها وتصويرهاأ في 
الذهن. وهي بحسب النظر البرهاقّ عند الفلاسقة فسأن: جوهر وعرض. 0 
عن أقسامها بالمقولات العشر. 
التاني. المفاهيم الذهنية: أي,ما يتصوره الذهن عن تلك الأمور الخارجية 
والتى يعبر عنها بالوجود الذهن. إذ أله موجود في صقع الذهن انعكاساً عا هو خارج 
الذهن. 

للقالث.: المفاهيم التي لا وجود لا عيناً إلا بانتزاعها عيا يلازمها في الخارج. 
يعبر عتها ب(المعقولات التانية) وهي موضوع اليحث في علم المنطقروفي قسم 
المباحث العامة في الفلسفة, وهذا القسم موجود في ظل وجود القسمين الأوّلين. بحيث 


السد: #أتعال / لعة الأران 1417 مبري/ رساقة التاتريب 


حك وَرَاسَاك 


يس 057 


لا يكاد ينكره من تصوّره. وهو من الملازمات العقلية مثل,الزوجية للأربعة والفردية 
للثلائة. بل بسرى هذا الى جميع الأعداد من الواحد الى ما لا نهاية» فإئها ليست 
معي الأعيانء بل ملازمة ها عقلا. أي.كلا عقل الإنان تلك المفاهيم المنارجيّة 
يعقل معها هذه المفاهيم المَعة بالضرورة. وليس له أن يعقل ويعتير خلافهاء فليس 
للعقل أن يتصوّر الأربعة فردا والثلاثة زوجا. 

الوايع: الاعتيارات المحضة التي لا وجود ها خارجا ولا ذهنا ولا فى ظرف 
الملازمةءإلا في الاعتبار البشريّ,وليس ها وجود سوى هذا الاعتبار الذى يعتيره 
الإنسان لحاجة ماسة في اعتبارها في حياته الاجتماعية) وليست حى أوهاما صرفة لا 
واقع ها ولا فائدة فيها. ٠‏ بل هى موجودة في اعتبار العقلاء ير تيون عليها اثاراً شة له 
تقل عن اثار الأشياء الواقعيّة. وذلك مثل ,الملكية والمالية للأشياء. 

وهذا القسم من المفاهيم هو محور كثير من المسائل الشرعيّة التي تشمل 
المغاملات والأسكاءرسواء التكليضة منيا والرهجة: فالأ حكام التكليقيّة الخمستوهي, 
الوجوب ولفراليست موري اعيار الخارع شيفا من العيادات «النائالات واعية 
أو مخرمة أو غيرهما. 

والاحكام الوضعية:مثل الصحة والفساد .والشرطية والسببية .والاقتضاء والمنع. الى 
غيرها مما شاع في الفقه والاصول والحقوق وفي حَقَل الحكومة والسياسة والمعاهدات 
ونحوها. 

ويعير عن هذا !لقسم بالاعتيارات المحضة؛ فرقاً بينها وبين الثلاثة الأولى. 
حيث أنّ ها نحوا من الوجود خارجا أو ذهنا لا يتوقف على الاعتيار. 

وهذا البحث يكتمل بالتتبيه على أمور: 

#أول: يحب أن يكون في الاعتبارات غرض معقول للعقلاء ينتفعون بها في 
حياتهم الاجتماعية,فلا اعتبار بها إلا في ظرف الحاجة اليها ووجود الفائدة فيها. ففي 
الوقت الذي كان نوع الانسان منحصرا في احادٍ معدودةٍ وكانت الدنيا بها فيها من 
الخيرات والثمرات تحت يده يأكل منها رغدا حيث يشاءرلا بنازعه فيها أحد ‏ حين 


5 وسالقة اللتظر يب / السدد الال [ السد الاواين "1517 عبمري 


ذاك - يكن في اعتيار الانسان أن شيئا ملك أو مال له. فلا كثرت النفوس وضاقت 


عليه الأرض يما رحبّت. وظهرت المعارضات وعمت المنازعات حول الأرض والشجر 
والماء والكلاء والأنصام والمتاع. حينذاك. تأتى للإنسان أن يحل المشكلة معتيرا 
اختصاص كل نفس بشيء منها؟ كبا مسمت الحاجة الى اعتيار الأسياب الناقلة تلمنك 
من نفس لاخر ى مثل, البيع والإجارة والدين. والعارية. والرهن إلى كثير من أمثاها. 
كبا شاعت التقاليد فى اسباب الملك من الحيازة او الشراء او الاارث ونحوها. 
الثاتي: أ الاعتبارات فى أصلها هى تقاليد بشرية مارستها الأقوام طيلة 
حياتها. وبَنْتٌ عليها نظام معيشتها ولا يعلم لها واضع خاصٌّ.كا أنها لا توجد هأ حدود 
متمّزة.وإنها هى مفاهيم مبهمة حتّى عند من يعتبرها من الناس. ثم تصل النوبة الى 
الرؤساء والملوك والقادة ممّن له سلطان على الناس. حتّى انتهى الأمر الى الحكاء 
نسي والأنبياء الْْرسَلِينَ. حيث تملوا على عاتقهم تنظيم المجتمع البشريّ بسن 
قوانين وأحكاء .وينبغي أن نلتزم فييا وضعوه بشر وطٍ وحدود أكثر مما تلتزم به التقاليد 
العامة ولاسيا] فى حقل شر بعة. ا لسمياء؛ عا عرد اعتقاد نقص أو لغو ني ما صدر عن 
الأنبياء عليهم السلام. 
الثالث. أرّ كثيرا من العناوين الشرعية في غير العيادات سواء العقود 
والإيقاعات والأحكام كان تفي الأصل تقاليد بشرية, وجاء الدين فاعتبرها وأمضاها 
حسب التقاليد. أو رفضها رأساء لما رأى فيها من الفساد. أو تصرف فيها بإضافة شرطر 
أو قيدٍ اليها حتى بلغت الى هذا الحدّ من الكيال. ربا لم يكن يصل اليه العقل البيشري 
لولا الشريعة. 
وهذا هو المراد من قوطه: «إنٌ المعاملات إمضائيّات» فليست هي من صنع 
الدين؛ فقد رأحل الله البيع وحرّم الرياك والبيع هو البيع عند الناس والريا كذلك. 
فالرّين إِنَها حرّم وأحلٌ ما شاع عند الناس وم يخترعه. بل لا يوجد شيء من 
المعاملات يختصٌ به الدين من غير أن يسبقه تقليد بشري عام أو خاصء. سوى ما 
تدب إليه الدين مثل.القرض الحسن والهيات ونحوهاء كبا أن بعض الحقوق والأحكام 


اده الامل, / قن الاراين 1417 مجري/ وسلة التقر يب [[-] 


حت دَرَاسّيَات 


فى غير المعاملات كذلك-والظاهر أن كثيرا منها جاء به الإسلام -لم يسبقه سابق 
كأحكام الاآرث الخاصة والقضاء الاإسلاميَ الى غيرهاء وإن لا ننكروجود نحومن 
الإرث والقضاء قبل الاوسلام. 

وأمًا العيادات: ققد كانت موجودة فى الأديان السياوية بنفسى الأسياء كيا يشهد 
به القرآنءإلا أن الدين الاسلامي مع الاحتفاظ على الأسماء تَدَخل في كيفيّة العمل. 
لكر وبلق عراما عاببوير لطاع حابييا) الداك إليها أحيلة عسي ءا انيت 
الحكمة الاغية ا ليست في وسع الاإنسان الإاحاطة به. 

والظاهر أنّ التقاليد الَتى كانت متبعةً في جزيرة العرب هى التي بُنى عليها 
الاسلام نظام المعاملات. فاعتبرها إطلاقا. أو رفضها إطلاقاء أو قيّدها بقيود وشر وطرء 
أو اعتير ما يشابهها حتّى كمُلتٌ ووافقت المصلحة تماما بها يخرج تشريعها عن طاقة 
البشر. والتقاليد الجارية في غير الجزيرة لابد أن تطَبّق على ما أمضاه الشارع فيرفض 
ما عداها. وهذا ما قام به علماء المذاهب الفقهية فى الازسلام. 

وكذلك التقاليد الحادثة فى عصرنا فى حَقل الحقوق والمعاملات مثل. التأمين 
والياتصيب وأحكام الينوك وغيرها ‏ وهو كثير ‏ لا ينيغي رفضها 5 بححة عدم 
وجودها في الفقه الااسلاميّ. بل يجب على الفقيه أن يزتها بميزان الفقه. وفي مثلها 
تظهر ثمرة فتح باب الاجتهاد.وانه ضر ورة لابدٌ منها في الإجابة على الحوادث على 
نطاق جميع المذاهب الااسلامية؛ وكيا تعلمون,فإن باب الاجتهاد مفتوح عند الوماميّة 
الى الآن في جميع الأحكام,سوى الضر وريّات وما اتفق عليه المسلمون. من غير أن 
يمنعهم تقليد سايق لمجتهد من العلياء السابقين عن إبراز رأيّ جديد. 

الوابع: ا كانت المفاهيم الشرعية فى المعاملات مأخوذة غالياً عن التقاليد 
العامة للناس ولم تكن واضحة وحددة عندهم., ولا يعلم كيف اعتبرها الناس أو 
الشارع. فلذلك اختلفت اراء الفقهاء في تعريفهاءوطال الشجار بيتيم فى تحديدهاء 
فالبيع مثلا عرق تارة ب(مبادلة مال بهال) وأخرى ي(تبديل مالي يمالي) وثالثة ب(تقل 
المال يعوض )ورابعة ب(تمليك العين بعوض  )‏ وهو الأشهر بين المتأخر ين منغقهائئف 


وخامسة ب (انتقال المال بعوض) وسادسة ب(إنشاء التمليك يعوض) وسابعة ب(أنه 


عقد يقتضى بعض ما ذكر) الى غيرها من الأقوال. وربيا يتعجب الباحث من سعة 
شقّة الخلاف وتضارب الآراء في مثل هذا الأمر العام البين لكل رجل عامَيَ كيف 
تطرّق الخنلاف فيه الى هذا الحد بها عندهم من النقض والاوي رام في كل واحدر منما ؟ فيتبادر 
الى خلده بأتها تعريفاتٍ لفظيّم من قبيل (شرح الاسم) وبتكرآن يكون هناك خلاف 
جوهريّ. وليس كذلك؛ ولو كان الأمر كيا زعم فا وجه هذه الا«طالةفيها بالرد والاوبرام 
بين الأممّة الأعلام؟ ٍ 

بلغنى أنّ أحد المدرّسين الكبار بعد ان صرف أياما في تحديد البيع انشأ في ختام 
البحث شعر الحكيم السبزوارى في تعر يف الوجود: 
مفهومة مِنْ أظهر الأشياء وكنيئهٌ في غاية التفاء 

والواقع أن اختلافهم في الأغلب إِنْما نتشا عن جهلهم با اعتبره العرف العام, 
ند با اعتبرته الشريعة الغرّاء. وليس الخلاف دائما في (شرح الاسم) ولا هو من 
البحث اللفظيّ في شيء الا القليل متها. وبعد هذه المقدّمة''' ندخل فى صميم 
الموضو ع: 


الفرق بين الحق والحكم 


طرح الفقهاء عندنا هذا البحث للفرق بين ما يقع من الحقوق الشرعيّة عوضا 
أو معوّضاً في البيع ونحوه. وبين ما لا يقع, لاتفاقهم على أنّ ما كان حك شرعياً لا 
يقيل المعاوضة عليه. وما كان حقا فهو قابل طاإلا ما منع مته الشرع. 

وحاصل ما انود أن الفرق بينيها مقهوما واضح ومصدافا صعي. بيان ذلك: 


)١(‏ تلخيص من رسالةٍ لي ياسم «المعيار فى الحدود الفقهية» ألفته حين حضوري درس الاستاذ الأكير فقيد 
الاسلام السيّد محمد الحجة الكوهكمري في قم بلد العلم والاييان الذي تكونت بها الثورة الاوسلامية 
في إيران يقيادة زعيمها الإمام المي رحمه أقه. 


السدم الآيل / السنة لاون ١317‏ عجري / و سالة تريب 


أنتك تمد في أبواب الفقه حقوقا كثيرة: ففي البيع رحق القبض والازقباض. وحقٌّ 
الشفعة. وحقّ الخيار؛ وى الاراضى. حق التحجيرءوحق الشرب.وحق المرور؛ وفي 
الرهن حقٌ الرهانة؛ وني المكان.حقّ السبق. فمن سبق الى مكان من الأماكن العامة 
فهو أحقٌ به؛ وفىي الدين,حقّ الغرماء في تركةالميّت, وفي النفس,حقٌ القصاص, وفى 
الطفل,حق الحضانة, وفي الزوجة, حقّ القسم,وحقّ المطاجَعةءوحقّ النفقة, وفى 
الوالدين والأولاد. حقوقهما. وفي الوالي والرعيّة حقهما؛ وفي أقارب المتت, حقّ اللاإرث 
الى كثير من أمئاها. 

فهده الحقوق وأمثاطا أي منها قابل للتقل والانتقال بعوضي أو بغير عوضص أو 
للإسقاط. وأىّ منها لا يقبل ذلك؟ وما هو الفارق بين القسمين في واقع الأمر؟ 

الفارق بينهيا فى اعتبار بعض الفقهاء”' أن ما يقبل النقل وغيره هو حقء. وما 
لا يقبله هو حكم شرعي,وهذا يتوّف على تعريف كل من الحق والحكم. 

فالحقٌ نوع من السلطنة للشخص على شيء يتعلق بعين أو بعقي. فالأول, 
كحقّ التحجير وحقّ الرهانة وحىّ القرماء في تركة المتت. والثاني. أي,المتعلق بعقد 
نل سق الخيا رودق العفنةسيت اق ذا الخيار وصاسب الغفنة لا الحق فى فسخ 
العقد,لاستيفاء حقوقهما المتعلقة بالمبيع والثمن. 

ومن الحقوق ما هو سلطة على شخص , كحق القصاص. وحى الحضانة. وحق 
القسم ونحوهاء ويمكن أن يقالءانَ الحقّ مرتبة ضعيفة من مراتب الملك أو نوع متنهء 
وان صاحب الحقّ مالك لشيع ويكون أمره اليه. كيا أن مالك الشيء عيئا أو منفعة 

! 0 

مسلط عليه ويكون أمره بيده. 

فلنلاحظ حقّ الخيار في العقود اللازمة.حيت جَمَل الشرع لصاحب الخيار 
حا وحقيقته,أنّه جَمَل للمتعاقدين أو لأحدهها سلطة على العقد أو على متعلقه وحَكم 


(؟) هو العلامة الطباطبائيج المزديٌ صاحب العروة الوثقي في حاشيته على كتاب الييم للشيخ الأتصاري, 
ص 00. 


5 رسالة افنظر سبه/ المفه الارق / السة الاران 5957 حجري 


بأنه مالك لأمرهءفله الازمضاء والفسخءوله الردٌ واللاسترداد. 

وأمنا الحكم, فإنه يجرّد رخصة أو إلزام في فعل شىءٍ أو تركه. أو الحكم بيترتب 
أثر على قعل أو ترك.وذلك مثل.الحكم | بالجواز ١‏ في العقود الجائزة.فانه جرد برحيين من 
الشارع للمتعاقدين بقسخ العقد أو إيقائه.ولا تعتير هناك سلطة جعلها الشارع لأحد 
الطرفين أو كليههما. والحكم بالجواز فيها نظير الحكم بإباحة سرب الماء وأكل اللحم. 
ومعلوم أن منل هذا لا يعتبر سلطة للشخص على سرب الماء وأكل اللحمءبل ليس إل 
حكما شرعيًا محضا. فلا يقال: إن الانسان المكلف له حقّ في الماء واللحم بمجرّد حكم 
الشرع بجواز الانتفاع بها , والماء واللحم فى حل البحث ليسا إلا أنَهها' وقعا مو رداً 
ومتعلقا للحكم. 

وبالموازنة بين الجواز في العمود اللا زمة - فيها خيار للطرفين أو لأحدهما وبين 
الجواز فى العقود الجاترة رأسا نستطيع أن نقفهم وتعقل الفرق بين الحق والحكمءوانّ 
الشارع اعتبر فى العقود اللازمة سلطة لذى الخيار على العقد أولا وبالذات. وعلى 
العوضين ثانيا و بالعرض لتعلق العقد بهباء وأمَا في العفود الجائزة, فلم يعتير الشارع 
سلطة لأحد الطرفين.سوى ابه اجاز هما فسخ العفد. فالفارق بينهها هو كيفيّة اعتبار 
الشارع طيا. والمرجع في ذلك الأدلة الشرعيّة. وفي كثير من الحقوق والأحكام المريجع 
هو. العرف العام. فللشارع أن يعكس الأمر ويعتبر في الحقوق اللازمة حكمه بالجواز. 
وفي العقود الجائزة له أن يجعل سلطة للطرفين على فسخه. ولا مانع عقَكَ من ذلك 
أصلا. إلا أن المقهوم من سياق الأدلّة أو من نظر العرف هو الفرض الأوّل. 

وحاصل الفرق:أنَ الشارع جعل سلطة لذي الحقٌّ في الحقوق. وحَكم بحكم 
تكليفيم في الأحكام من دون جعل سلطم فيها لأحد. 1 

ولا ينيغى الغفلة عن نكت وهي, أن نفس الخيار هو حى لذي الخيار. اما 
تشريعه من قبل الشارع فهو حكمءفإن الأحكام على قسمين: تكليفيَ (وهى الأحكام 
المخمسة) ووضعئ وهو كثير. والحكم بالخيار حكم وضع بنتزع منه حكم تكليفي. وأا 
المكم بالجواز فهو. حكم تكليفيَّ قد ينتزع منه حكم وضعىّ وهذاهو الفارق بينالأمر ين. 


ابد اليل زه إلاران ١495‏ صجري/ رصاته العقريب 


حت وَرَْسََاكَ 


ب بد ب 2م 


ثمرة البحث: ' 

وأمَا الثمرة فى هذا البح ث.أنَ الحكم لا يقيل الانتقال قطعا. وهذا من القضايا 
التى قياساتها معها, لأن أمر الحكم بيد الحاكم. وليس للمحكوم عيه إسقاطه ولا نقله؛ 
لأ المفروض أنه لم يجمل له السلطة على يه ونوا مله مقا مش كارن أمره بيقنه. 
وأسقاط الحكم أو نقله تدخل من العبد في سلطان الربٌءفكا لا جوز أن يقول أحد: 
إن شرب الماء جائز لي فاجو زه لفلان, كذلك ليس لأحم أن يقول في عقدٍ جائرٍ كاهبة 
غير المعوضة : :أنه جوز لي الرجوع في هبتي وى لغيري.أو يقول: الرجوع جائز 
لي وآنا أسقطه 4 على نفسي. ٠‏ فإن ذلك تمر يعم للحكم ,وهو حرم كالبدعة في 
الدين تماما. نعم ,لو كان الحكم معلقاً على موضوع وكان المكلف داخلا في ذلكالموضوع 
فله الخروج عنه ليرتفع الحكم. كبا لو وقف الرياط على المسافرين وكان هو مسافرا 
توطّن في المحلّ فيسقط عنه الحكم. لكنه ليس من باب الإسقاطءبل من قبيل 
نبديل الموضوح وبيتهماأ بون بعيد. 

هذا شأن الحكم. وأمَا الح لما كانت حقيقته عبارةٌ عن سلطُم للإنسان على 
سيءٍ أو على سخص فمقتضى طبه حو از تقلةءواسقاطديلا رن المفروكن. أن صا حت 
الحقّ جُعل مالكا للأمر ومُسلطا عليه. ومعنى ذلك,أنّ الأمر بيده يتصرف فيه بها يشاء 
ما لم يشمله منع من الدين الذي فَرَض له هذا الحق. فهذا يُشيه هاما ما يملكه الاإنسان 
من الأرض و«المتاع.حيث انّ معنى. ملكه له أنّ أمره بيده. فله أن يعمل فيه بها يساء 
إلا ما ورد النبى عنه؛ متلاً, للانسان أن يبيع متاعه من يشاء. وليس له أن يفسده أو 
هدمه عبتابلأثّة إسراف محرّم. ولا أن يبيع مثلاً سيفه وسلاحه الى المحارب للدَّينللنهي 
عنهء ولا نه خسارة وضرر على الاموسلام والمسلمين. أو يبيع المصحف_مثلاٌ الى الكافرء 
للنبى عندءولانه إهانة للمصحفءوله أمثلة شتى. 

وبالجملة:فالحقٌ يحسب طبيعته يقبل النقل كما يُقبل الإسقاط مثل, املك تماماء 
فاذا شمله منع فهو لأحد أمرين: 

الأول: أن الشارع الحكيم لاحظ مفسدة في النقل أو الإسقاط فحرمه كما 
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حت وَرَاسَاتَ 


سكم 


عرقت. 

ألثاني: أن يكون هناك قصور في الحقّ بحسي جعل الشارع سثل.أ 9 
الحى متقوما بشخص خاص ,كحق التولية فيالوقف وحق الوصاية وحق الحضانة, فإن 
الواقف أو الموصى اذا كلف شخصا معيّناً للقيام بأمر الوقف أو العمل بالوصية كا 
رأى فيه من الصلاح والكفاء فليس هذا الشخص أن يحوله الى غيره»إلا اذا نص 
الواقف أوالموصي على شخصٍ آخر يجوز لد أن عله اليه لذ الى غيره. 

ومثله. حق الوكالة»فليس للوكيل نقله الى غيره إلا بتجو يز من ا مو كل .اما 
يشرط فى نفس العقد أو بإذن له في اثناء العمل. 

ومقتضى القاعدة في جميع المناصب أن نجربها يحرى الولاية على الوقف 
والوصاية والوكالةة كولاية الحاكم المنصوب من قبل إمام المسلمين.فليس له أن يحوها 
الى غيره الا بإذن سمن تنهسبه. 

وينبغي أن يستثنى منه ما كان من المناصب العامة لمن توفرت فيه شر وط, 
كالامامة على المسلمينءأو القضاء بينهم في زان لايتمكن الناس من الاتصال بالازمام, 
فعند ذلك نحو ز لمن تصدّى لمنسب القضاء أو ولاية الناس من عند نفسه من دون 

صب احد إأء حبق راى أنه أهل لذلك, فيْجو ز له أن يُتركها لغيره تمن توفرت فيه 
صفات القاضى والوالي.إلا أن هذا لا يُعنير نقلاً لمنصبه الى غيرهءبل: يعد تركاً للعمل 
والتخلي عنه ليقوم به آخر مكاته بحبّة أنه أيضا أهل لذلك مثله. وأنّه من مصاديق 

من أذْنَ له الاإمام إذنا عامًا بالقضاء والاإمامة. 

ومثل ذلك.ما اذا نصب النبىَ أو إمام المسلمين رجلا لامارة اليش وقال,اذا 
مأت أو قتل فيقوم مقامه رجل من المسلمين. أو من له سابقة في قيادة الجيش.. أو من 
اجتمع اليش على إمارته وله نظائر ل" تحصى. 

ومن الحقوق التى لا تَعَبّل النقلحقٌ المضاجعة بالنسبة إلى غير الزوج 
والزوجة,ءبل جميع حقوق الزوجين فيما بينهها من هذا القبيل موهذا لا يحتاج الى دليل, 
لأّنه مقتضى طبيعة الزواج. 


السدم الأول /نفة الاولى 1175 مجر ي/ زميافة للتقر_ بسي 


ومنه.حقٌ الشفعة.فيجوز إسقاطه.ءولا يجوز نقله الى غير الشر يكءلأنه جعل 
إرفاقاً بالشر يكين.فليس طا نقله لآخر. 


أقسام الحقوق من حيث قبولها للنقل والاسقاطا: 


يد 3 الحقوق بحسب صحة النقل أو الاإسقاط أو الانتقال القهريّ بارث 
ونبحوه أقسام: 

فمنهاء ما لا ينتقل بالموت ولا يصحّ اسقاطه مدل ,حت الأبّة. وحقّ الولاية 
للحاكم. وحقّ الاستمتاع بالزوجة. وحقّ السبق في الرماية قبل تمام التضال. وحقٌ 
الوصاية ونحوها. ولا يبعد أن يكون جملة منها من اللأحكام دون الحقوق. 

ومنهاءما يجوز إسقاطه ولا يصمح نقله ولا ينقل بالموت كحقّ الغيبة. أو الشتم. 
او الاريداء بإهانة أو صرب وتحوها. بشاء على وحوب إرضاء صاحيه وعدم كفاية العو بة 
في سقوطها. 

ومنهاءما ينتقل بالموت وجو ز إسقاطه ولا يصح نقله كحق الشفعة. 

ومنهساءما يصحّ نقله وإسقاطه وينتقل بالموت الى الوارت,كحق الخيار. وحق 
القصاص. وحق الرهانة. وحق التحجير. وحقٌ الشرط ونحوها. 

ومنهاءها يجوز إسقاطه ونقله لا بعوض ,كحق القَسَم على بعض الأقوال.والمراد 
به. أن ينتقل حقّ الزوجة الى ضرّتها بأن تعوّضها بمالءفقد جور بعضهم بلا عوض 
وبعصهم بعوضص ايا وكذلك لو عوضها الزوج حال لتتخل عن حقها. 

ومنهاءما هو حل الشك. وعَدٌ منه حقّ الرجوع في العدّة الرجعيّة. وحقّ النفقة 
في الأقارب كالبو ين والأولاد. وحقّ فسخ النكاح بالعيوب. وحقٌ السبق في إمامة 
الجباعة. وحق المطالبة فى القرض والوديعة أو العارية. وحق العزل في الوكالة. وحقّ 
الرجوع في اطبة. وحقٌ الفسخ في العقود الجائزة ,كالشركة والعارية ونحوهما. والحقٌّ أن 
كثيرا متها من قبيل الأحكام دون الحقوق. 


رمالة التمر بعيه/ السده الآيول لاله الاوثئن 197 عجري 


حمس وَرَْسَيَاتَ 


قد سبق أنّ الفرق بين الحقّ والحكم بحسب المصاديق والصغريات صعب 
ودادلاة ما فرقنا به بين الأمرين يرجع الى كيفيه اعتبارها حمًا أو حكباً. وكلاهما 
حتمل ل عورد الاتتاف وان المرجع فيها العرف العامَءنم نصوص الكتاب والستةء 
وكثيرا ما لا يتبين الأمر بذلكءفا هو العلاج؟ 

فنقول:اذا علمنا من السرع انه جوز النقل أو الانتقال في مورد فنحكم بأنه 
ع ياوتي. عليه الآزوناة ما ثبت خلافهءإمًا بمنع شرعتّ ,أو بما اقتضته طبيعة الحق: 
كالولايات والوصايا وتولية الأوقاف»وحقوق الزوجين والآباء والامهات مما تقدم 
الكلام فيها. 

واذا لم يثبت ذلك فمقتضى القاعدة الرجوع الى الأصل. وهو مختلف يحسب 
الآمار.فلو شك فى جواز النقل أو الاسقاط فالأصل عدمهما,لأنها مسبوقان بالعدم 
والشك في وجودهماءفالاً صل العدم. ولو كان للحكم أنر وجوديّ فالأصل العدم أيضا. 

وبالجيلة:لو شك في كون موسق وسكا فلا يجوز إسقاطه ولا نقله ,لاحتمال 
كوته حكبا. وإن علم كونه ايان المنع من نقله أو كونه قائيا بسخعس أو عنوان 
خاصّ فكذلك لا يجوز نقله. وإن شك في المنع فمقتضى العمومات صحة التصرف قيه, 


وكذا لو شك في قيامه الى إو عنو أن خاص شرعا بعد احراز القايلية 
للنقل عرفا فمقتضى عموم قولسه تعالى 9 أوقوا بالعقود 4 
«رأحل الله ألبَيعَ '"' وقوله عليه السلام: بدت ! جار بحن صبدية 
بوه عمد ١‏ روطم وما مسلطون - مي 0 
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عي لق الناعيييب 


راق انه يجب الرجوع في كل مورد إلى بابه من الفقه قبل أن تدرجه تحت 
القاعدة التى اسّسَت للفرق بين الحقّ والحكم. 

وفي الختام.عَنٌ لي بمناسبة البحث عن الاعتباريّات فى الفقه. أن أحكي لكم 
أنها الكرام كلاما بنصّه للمغقور له العلامة الكبير الاإمام الشيخ حمّد الحسين آل 
كاشف الغطاء فى مقدمة كتايه (تحرير المجلة)'' أي: جحلة العدل. قال رحمه الله: 

ات مدار العقود والمعاملات على الأموال,وليس للبال حقيقة عينية خارجية 
كسائر الأعيان تتمحض في المالية قحض سائر الأنواع في حقائقها النوعية. وإنّا هو: 
حقيقة اعتباريّة ينتزعها العقلاء من الموجودات الخارجية التي تتقوم بها معايشهم.وتسد 
بها حاجاتهم الضر وريّة والكاليّة.فمثلاء الحيوب والأطعمة مالبلأنّ البشر محتاج إليها 
فى اقواته وحياته»وهكدا كل ما كان مثل ذا من حاجات الملايس والمساكن ونحوها قد 
انتزع العقلاء منها معنىٌ وصفيّاً عرضيًا يعبر عنه ب(المال) وهوءمن المعقولات التانوبة 
ياصطلاح الحكيى'''. 

ولا كانت مُدنيّة الانسان لا تتم الا بالحياة المشتركة وهى تحتاج إلى المقايضة 
والتبادل في الأعيان والمنافع وكان ام بتلك الاأعيان ‏ وهى العر وض - مما له 
ينضبط أرادوا جعل معيارٍ يرجع اليه في المعاملات, ويكون هو المرجع الأأعل' والو حدة 
المقياسيّة.فاختاروا الذهب والفضّةيوضّر يت سكة السلطان عليها لمزيد الاعتيار في أن 
يكون عليههما المدار, فا ليّتهما أمر اعتباري عض .لا قرق بيتهيا وبين سائر المعادن 
وغيرها من حيث الذات والحقيقة؛ ولذا في هده العصور حاول بعض الدول قلب 
الاعتيار الى الورق.ولكن مح الاعتباد عليهما. 

كن الأمرة فإنَ المال لما كانت حقيقته تقوم على الاعتبار فكها اعتبر وا 
الأجتاس الخارجية مال" فكذلك اعتمر وا ذمّة الرجل العاقل الرشيد مالا. ولكن مع 


./28 طهر أن عام 11 هشه ضص‎ )١( 
فد ظهر فى اوّل المقال 0 هذا القفسم اخغتبارىي صرف.وليس انتزاعيأءول من المعقولاات الثانية أن‎ )19( 
المعقولات النانية هي الملازمات العفليّة للحقائق الخارجية المنتزعة عنها عقلا,وليست باعتبارية.‎ 


حت وَرَْسَيَاتَ 


#سييي #حس ‏ الاتصيبي _ 


الالتزام والتعهدءفاذا التزم الثقة الأمين بال في ذمته وثقت به وجعلته كمال في يدك او 
صندوقك. وكذا العقلاء : يعتير ون أنّ لك مالا عنده. أمَا من لا عهدة له ولا ذمة, 
كالسفيه والمجنون والصغيرء بل والسقلة من الناس الذين لا قيمة لأنفسهم عندهم 
الذي يعدك د ويخلف وعد نك فيكذب ويلتزم لك ولا يقي بالتزامه فهؤلاء لا دمة طم ولا 
شرفء والتزامهم عند العقلاء هباء. ولا يتكوّن من التزامهم عند العرف مال. 

فالمال إذاٌ نوعان: خارجيّ عين (وهوء النقود والعروض) ‏ وقد علمنا أن 
ماليتها اعتباريّة - واعتباريّ فرضيئ (وهودما في الذمم والعهدة). والالتزام تأثيره لا 
حمر باتالديل يتمعلئ ويتسع حتّى يحتضن جميع العقود بل وكافة الاايقاعات. أله 
ترى أنّ نّ البيع اذا م ا التمحيص لم تجد خلاصته, إلا تعهدأ والتزاما 32005 
للمشترى عوض ماله الذي التزم أنه لك. فيترتب على هذا الالتزام مبادلة في المالين 
يانتقال مال كل واحد الى الآخر.ويتحقق النقل والانتقال كأثر لذلك الالتزام. وهكذا 
الاإجارة والجعالةءبل والاثيقاع ,كالعتق والازبراء.بل والتكاح والطلاق كلها تعهّدات 
والتسزامات وإبراء ونقض وح ل وعقد تبانى عقلاء البشر من جميع الأمم والعناصر على 
اتباعهاءوالعمل بها كقوانين لازمة ودساتير حاسمة يسقط عن درجة الا:نسانية من لا 
يلتزم بها في كل عرفب ولغة. 

د لمأ اتبنق نور الانسلام بشر يعته الغرّاء أكدت وأيّدت تلك الوضعية الحكيمة 
والقاعدة القويمةءوأقرّت العرف على معاملاتهم والتزاماتهم بتعهداتهم والتزاماتهم 
عفومات زانضوا بالسشوة ودهانة عن تراض» ونظائرهاءإلا ما ورد عنه النبي 
بالخصوص .كبيع الريا وبيع الضرر وأمثاله...» الى آخر كلامه اعلى الته مقامه. 


اتمدد الآرلى #فأسية الأولى "114117 عجري! ومؤلة التفر يب 


اح قل ص 5 “مس 


دعوة المسلمين الى الوحدة وعدم التفرّق ليست وليدة العصرءولا من ختر عات 
دار التقريب أو مجمع التقريب. بل بدآت منذ أن أنزل الله تعالى على قلب نبَيّه العظيم 
قوله عر من قائل,«واغتصموا بحل الله جميعا ولا تفرقواه'' وحذرهم من 
الشقاق. وحثهم على عدم التخاصمءوقال.«#ولا تنازعوا فتفشلوا وتذهبَ 
رسكم #". 

أَمَا دعوة المسلمين الى الامحاد.وترك الخلافات المذهبّة جانبا نأو الغمض عن 
الخنلافات بالمعنى الأدق, والأخذ با يقرَه الكتاب والسّة, وقيامهم جيعا في رجه 
واسثو 1 عليهم: وسلبهم كل مأ ف يدهم من الاومكانات؛. حتى الاطمئنان على ديحهم 


4# آل عمرأن:‎ ١ 
.ُ ١ (؟) الاتفال:‎ 


ومالة التقر سيبها فده الابلى / قبط الآزان 1317 عجري 


لم 


عع دراساتت 


الاوي. ولغتهم القوميّة. وزاغت الأبصار وبلغت القلوب الحتاجر. وضاقت عليهم 
الاارض بها رحبت! عند ذلك تداركتهم رحمة الله تعالى. وقام غير واحدٍ من رجال الدين 
يبلغون كلمات الله ويحدّرون المسلمين من الخطر الذي أحدق بهم. 

فطفقت الشعوب نهب من نومتها شيئا فشيئاً وتحرّكت النفوس. وتبصرت 


الفرق بان أعداءهم يشنون الغارات عليهم من كل جانب. ويحتلون أراضيهم 


ويستغلون مصادر ثرواتهم ء وتفطنوا الى أنّ هذا الاستيلاء لم يتحمّق إلا من جهة 
ا . فلا تبالى آمة بها بجرى على الأخرى!! 

وأخطر وأهم من هذه الطجمة العنيقة أنّ العدو المسيطر كان قد تقدم فى ميادين 
العلم أشواطا واسعة. فى حين أنّ الأمّة الإسلامية على اختلاف أجناسها وبيئاتها كانت 
تفوض فى المباحت غير اللازمة. والمنافشات التى تنتهى الى الاشتباكات الدامية 
أحيانا). 1 1 

عند ذلك قام بعض ذوي الغيرة على الإسلام من العلياء ودعاة الدين بدراسة 
الغسرب وإلقات أنظار العلكء خاصّة: وطليوا هنين أن يفرسرا الوقف درسا عنميقا 
ليصلوا الى نقاطر مشتركة. ويواجهوا العدة. ويثبتوا قيال التيارات التي تهدّد كيان 
اللإسلام. 

وم يكن _مع الآأسف_ هذه الدعوة صدئىّ عميق وإن استجاب طا عدد من 
الشخصيّات البارزة من جملتهم ,العلياء والكتاب. وكان السبب هو تفكك الآمّة الى 
وحدات متباينة من.ناحية الميزات العنصرية والأشكال الاقليميّة والمناقشات 
العقائديّة. وم يكن ذلك يفسح المجال لتؤثر الدعوة أثرها المطلوب فتصل الى الآفاق 
البعيدة. 

وبعد ما وضعت الحرب العالمية الثانية أوزارها. ويعد ما ذاقت الأمّة الاإسلامية 
ألوانا مرًَّ من ادم والنهب والقتل. وبعد ما تنبّهت الشعوب الى أنّ تلك الخسائر التي 
تحملتها لم تكن إلا نتيجة التفكك وعدم التفاهم بين أتياع المذاهب. قام عدد من علياء 
الأزهر الشريف مع عدن من علاء .إيران والعراق.وأنشأوا دار التقريب بين المذاهب 


السدم الاول / أقفسة فلاونى 1117 عمري/ رسالة التغقريب 


حك وَرَسَيَابت 


سوبا" 


اللإسلامية لتبصير الأتة بمختلف شعويهاء وتحديرهم من عواقب هذا التفرّق» ووجوب 
التخلص منه. ولزوم تعارف المذاهب, والآخذ برا يقرّه القران الكر يم والسنة النبوية. 

ورحب بهذه الدعوة عدد كبير من علياء مصر وإيران والعراق والبلاد الازسلامية 
الأآخرى . واعتئق الفكرة الاف من المسلمين. وان سمعنا بحاتبها ثعرات تردّد: أن دار 
التقريب تريد أن يترك المسلمون مذاهيهم ويدينوا بمذهب جديد! ليضعوا 
التقريب - بزعمهم الفاسد ‏ في قفص الاتهام. ومع الأسف لم تكن صفقتهم خاسرة 
كليَا. وظهرت فى الأسواق كتييات كتبها بعض المتطقلين على موائد الكتابة ليشتروا 
بها تمناً قليلا. وما أعداء الاإسلام والمسلمين والمستعمر ون الذين ير يدون أن يسيطر وا 
على الأتة اللاسلامية فإتهم اتخذوا من هذه الخلافات أبواباً يَلجُون منها الى التدخّل 
فى شؤون هذه الأمّة. 

والآن وبعد ما مضى على إنشاء دار التقريب خمسون عاماً تشهد إنشاء «مجمع 
التقريب» في طهران بأمر قائد الثورة الإسلامية العظيم وتحت رعايته. ويمشاركة 
جماعج من قادة العلم والدين من مختلف المذاهب الاإسلامية. 

إنهم رأوا من واجيهم الدييَ أن يدْعوا المسلمين على اختلاف طوائفهم 
ومذاهبهم الاءسلامية لقطع أسباب الخلاف والتفرقة. ولكن نرئى في نفس الوقت أن 
ثمة أياد أثيمة أخذت تتلاعب بالأذهان الخالية والأفكار الساذجة. وتنفث فى اذانهم, 
أن مجمع التقريب يريد أن يحث طوائف المسلمين على ترك مذاهبهم والدخول في 
المذهب الشيعيّ! ونرئ أيضا يعض إخواننا الشيعة يقولونءإنّ الغرض الصا 
المجمع رفض التشيّع والزام المسلمين باعتناق المذهب الستِي». 

فتيمن اذ وان آل شيم حال بين دعأة دار التقريب ومجمع التقريب. وبين 

الوصول الى أمنيتهم هو. عدم وقوف كثير من أتباع المذاهب على معنى التقريب. وهذا 
هو الذي لم يسمح لدعاة التقريب بالنجاح في ميدان العمل الدين مندٌ أعواء, لأنّ 
جهل بعض الشعوب يستلزم خوارا في إرادتهاء وهذا ما يفسح المجال أمام الأعداء. فإن 
قام عند من العلياء بالدعوة فإئهم سوف لا يستطيعون والحال هذه أن حصلوا على 


رعباقة اللحقير يب تلمدء الاوق / اللة الاولى 117! عجري 


مسح دَرَسيَاكَ 


مساعدين كثير ين يطمأنٌ باستقامتهم واخلاصهم لبادئ هذه الدعوة. 

لذا فالذي يقع على عاتق مجمع التقريب كوظيفة إسلامية - لو أراد توسيع 
دائرة العواطف المشتركة ‏ هو أن يقوم عاجلا بالأعمال التالية: 

ولا - الصلة الدائمة بين المكتب الرئيسح وأعضاء اللجنة العليا للمجمع عن 
طريق اللقاء والمكائبة واستطلاع آرائهم والاستخبار عن نشاطاتهم 

غانيا إكثار الصلات بين أعضاء اللجنة وبين علباء المسلمين من جهةء وبين 
العلياء والشعوب من جهةٍ أخرى. لتبادل النظر واليحث عن الخنطط التى تنتهي إلى 
التقريب. 

الث - الإعلان لعامّة المسلمين عن طريق أجهزة الإعلام بأنّ الغرض من 
التقريب ليس نسخ المذاهب الإسلامية معاذ القه. بل الغرض تعرّف كل مذهب على 
الآخر. 

رابعاً ‏ الإعلان لعامّة المسلمين بأنّ الخلافات المذهيتّة لا تضرّ بالوحدةه مادام 
المسلمون يوّمنون بأله ورسوله واليوم الآخر. ويصلون الى قبلة وأحدة. 

ولقد كان المنلاف موجوداً بين أئمّة المذاهب الارسلامية المختلفة في الفتاوى. ولم 
نلسسمع أن انا متهم افتئ ببطلانالمذهب لآخر.وقد رويعن الازمام الشافعي أنّه قال :«مذهبى 
صواب يحتمل الخطأ ومذهب غيري خطأ يحتمل الصواب» ويحكي لنا التأريخ أنّ 
المسلمين قاموا ينشر الدعوة الإسلامية فى عصر الخلفاء. وفتح اقّه عليهم مشارق 
الاارض ومناروا بو ةداقل ب لد عوتهم وم يكونوافي ذلك العصر على مدهب ففهىّ واحد. 

إن التقارب المطلوب هو: أن يفهم أتباع كل مذهب الآخر ,لا أن يدين جميع 

القرق بمذهب واجد. وقد قال الرسول الأعظم (صلى 5 عليه واله ونسلم) عتد 
خروجه لحرب بتي قريظةد«من كان يؤمن بالله ورسوله واليوم الآخر فلايصلي 
العصر إلا في بنى قريظة فاتطلقوا. فلا أدركهم العصر في الطريق صلى يعضهم 
وأص البعض الآخر على ألا يصلوا إلا في بني قريظة. واختلفواءفليا عادوا الى 
الرسول واحتكموا اليه قال لكل قريق منهها: أصيتم». 


العد د ال يال / انس تلايتن 1517 سبري ل رمباالة لكر سب 


حك وَرَاسَات 


خامساء ليكن معلوماًأنَ الوحدة التي نحن نطلبها وتريد دعمها هى.الوحدة 
بين الشعوب الاوسلاميةءلا بين الزعباء وذوي السلطات السياسيه. 

سادساً ‏ إن الوحدة التي تأمل أن نصل اليها هى ,الأخذ بها ترتضيه جميع 
الشعوب الإسلامية على اختلاف عناصرها وبيئاتها. إنَ الوحدة الإسلامية التي 
أوجدها المسلمون فى صدر الازسلاء وبلغت بالمجتمع الاسلامي الى ذروة العر والمنعة 
إنيا حصلت كنتيجة للإيان. إيمان المسلم بنفسه. إيمانه بريه. إييانه بمجتمعه. وأظنَ 
أنّ حتمع اليوم أشد حاجة الى بث هذه الدعوة الاإسلامية الا:نسانية من الوقت الذي أظهر فيه 
محتد ( صلّ اله عليه وآله وسلم ) دعوته في بطن مكة إذ اليوم العالم بطوله 
وعرضه وبا بلغ من التقدم الصناعي ومع أن الارنسان مس بقدميه سطح القمر- لم يدق 
بعد طعم العيش الرغيد والحياة السعيدة فلتكن أوّل وظيفةٍ يقوم بها مجمع التقريب 
وأعضاؤه بلاغ هذه الرسالة الااسلامية الاإنسانية من جديد. 

سابع إفهام الشعوب الإسلامية بأن مجمع التقريب لا يريد أن يتحد 
المسلمون بالمعنى السياسي للكلمة. بأن تحكم عليهم حكومة واحدة. حتى يستلزم 
ذلك إلغاء الحدود والقرارات السياسية ال نكوي بين المكومات الاسلامية: 

ثامناً - إن الغرض من التقريب,أن تتحرّك الشعوب وتقف في وجه المستعمر 
والاستعيار. حتّى تخلع الر بقة وتتخلّص عن الرقيّة, فإتهم اذا تخلصوا من شباك 
المستعمرين أمكتهم أن يصلوا الى الحييّة التي كانوا يتمتّعون بها في ماضي الأعوام. 

إنّ اقه تعالى يريد منا ‏ تحن المسلمين ‏ أن نكون أمَة واحدة .ويمدرنا عن 
التفرقة. 

وهده الوحدة تنحصر في الإييان بالله ورسوله واليوم الآخرءوفوق العنصريات 
والا,قليميات. 

فاذا أردنا أن نسلك المنهج الذي ينتهى بنا الى التخلص من هذه المشاكل 
ونصل الى الضالة المنشودة التي تطليها يجب علينا أن نتمتك بها هو المسلم المقطوع 
به بيننا وتدع الخلافات. 


ربالة اللتقير عب / تمده الادل / اق الأعلن ١197‏ صجري 


ي1-7 عي 
م دراسات 


نعتمد على الله ونستمين به.فقد قال عر من قائل: ل وَالَّذِينَ بَاتُوا فيا ديم 


موبير” ت” 


سيلناج''. 


5 العتكيودت: 14 . 


السعد الارل / الس الاولى ١4151‏ مجري/ رسالة التقريعب 


التكور عر عض الدرى لاجم 9 


افد يات عن المسلي يه أن التشر يع من أكير العوامل المؤثرة في 
الكيان الاجتياعي والاقتصاديٍ والسّياسئ للأئة. ا بوجم عاءٌ. ولذا كان 
ينبغي ان يكون من أول وظائفه واختصاصاته تحقيق «التوازن» في تلك الكيانات وفق 
نظام متسقء لا يعقريه في ترتيبه للمصالح الحقيقية المعتبرة ‏ للفرد والامّة ‏ اختلال 
أو تناقض. إقامة لتلك المصالح وتنمية وحفظا. 


المنهج القراني: 

غير أن التشريع الاسلامي بوجه خاصٌ ‏ ببا هو إِهيّ المصدر- يتضمّن نظاماً: 
كليا, وعاما. ومطلقا, وانسائيا. وأبديا. مكيبا بنياته. ومتوازناً بين الفرد والأمة, وبين 
مصالح الدئيا والآخرة .دون افتثات لاإحداهها على الأخرى فيا ينبض به من 
سمفاهيم كليّة» تهلت في منهسج القسران نفسه في بيانه لل حكام. حيث ل يز الى «التفصيلات 
الجسزنية» إلا في القليل. وعلى وجه كلع أيضا. أي«يكون تطبيقاً دقيقا وأمينا هذا الوجه الكّن 


رسالة التقردب/ المدء الأول / السنة الآران 1115 مسري 


وني هذا المعنى يقول الزمام الشاطبيَ ‏ وهو الأصولي الثبّت ‏ ما نصّه: 
«تعريف القران للأحكام أكتره كل لا جزئي .وحيث جاء جزتياً فمأَخَذءُ على 
الكليّة»''. ويعثل الإمام الشاطبيّ هذا المنبج في التشريع القرانيَ:. فيقول: 

« واذا كان القران كذلك فهو على اختصاره جامع. ولا يكون جامعاً إلا 
والمجمو ع فيه أعور كليّات». 

هذا. وعلى الرغم من أن السسنة جاءت مييّنة لا اجمل القران في «مقاهيمه 
الكليّة» بقوله تعالى: وَانرْلَااليَكَ الذكر لتَبِينَ للناس. مَا ندل ليم 4'"' وبقوله 
(ص) «أعطيت القرآن. ومثله معده» فإته من المعلوم أ: ن الوقائع المستجدّة لا 
تتحصر بدليل .أن كثيرا من النوازل وما ينشيء الناس والدول في كل عصر من 
تصدفاتٍ وعقودٍ قوليّمٍَ أو فعليّة لا تزال عارية عن أحكام الشرع. ولاسيّا على 
الصعيد الدوليّءثما يقتقر الى اجتهادٍ علمرة من أهله لتغطية هذه الوقاتئع 
والمستجدات والعلاقات الدولية بالأحكام الشرعية في ضوء ما بَثّت الشريعة من 
«مفاهيم كليّة» وما فسّرت «الستة» من أحكام جِرَئيةم تتعلق كلها بمصالح حيوية ذات 
طبائع ختلفة . عامة كانت أم خاصة؛ فضلا عن المقاصد العامة الاساسية. 

وفي تصكّري أنّ هذا الأسلوب البياف الرائع المسجز الذي اتخذه القرآن 
الكريم من اصطفاته «للمفاهيم الكلية» لتشريع الأحكام غالبا إنما يُفسر على 
أساس أن هذا إيياء من قبّل المشرّ ع الحكيم (جل جلاله) الى المجتهدين ني كل 
عصر أن يسلكوا هذا «المنهج التشر يعيّ» إبان استنباطهم للاحكام. الفرعية او الجزئية 
الى يقتقر اليها المجتمعح والدولة لتدبير شو ونهيا . فييا يعرض لها من حاجات تفتقر 
الى ما يغطيها من احكام هذا التشريع. وذلك بآن يتنرّل «المفهوم الكلي» على ما 
يتحقق فيه مناطه, كيل" يقع التخالف. أو التناقض بين الأحكام الجزئية الاجتهادية 
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من جهةءوبين «المفاهيم الكليّة» المنرّلة وحياً في القرآن الكريم من جهمٍ أخرى,دون 
بتر أو فصل للحكم الفرعيٌ العمل عن «مفهومه الكللّ» الذي يندرج تحته. وني هذا 
ضيط لعملية الاجتهاد. وتضييق هوة الخلاف بين المجتهدين فى اجتهاداتهم الفردية 
الفرعية للمسائل العملية التق تطراً. 

وعلى هذا. ينيغى أ ن لا يكون ثم انفصال بين «الجزتئ والكلك» من المفاهيم 
القرانية التي ين بنيانا تشريعيّاً حكباً جاء على وجه نشأت عنه المعسدة 
الاطية الخالدة. 


الأجتهات الطصيلي والفروعي. 


وأيضا هذا «المنهج التشر يعيّ» يقتضيه النظرٌ الكل العام للتشريع الإطت 
ِل ما يقرره الإمام الشاطبي - ليجعل من الاجتهاد التشريعيّ من قبل المجتهدين 
في كل عصر تطييقا أمينا «للكليات» من المفاهيم العامة المطلقة للقران العظيم. وفي 
هذا المعنى يقول الامام الشاطبيّ في بيانه الأصولإح الدقيق ما نصه: 

«إن الجزئيات لو لم تكن معتيرة ومقصودةٌ في إقامة الكل م يصحٌ الآمر 
بالكل من أصلميلا ن الكل - من احيث هو كل + صيع ادي ايف اليم 
كته واد جع لأمر «معقول» لا يحضل في الخارج إلا فى ضمن الجزئيات, سريةالتعد 
اليه من حيث التكليف به توجّه الى تكليف ما لا يطاق. وذلك ممنوع الوقوع... «فاذا 
كان لا يحصل الكلح إلا يحصول الجزئيات» فالقصد الشرعيّ متوجٌّه الى 
الحزتيات»! '. 

ومعنى هذا بين نلخصه قيها يلي: 

إن «المفاهيم الكليّة» في القران الكريم الذى جاء بها إسلوياً هذا معجز 


١ 
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بيانه للاحكام ‏ أمراً وتهياً وإخبارا يتضمن معناها ‏ هي بطبيعتها معان عقليةٍ يحردة, 
- عام ومطلقةٍ ‏ لا يمكن أن تتحقق بذاتها فى الوجود الخارجي ال فى ضمن جزئياتها. 
أو من خلال ما يندرج في كلّ منها من فروع ووقائع عملية يتحقق فيها «مناط المفهوم 
الكّه الذي تندرج فيه. وهذا ‏ بلا ريب منهج علميّ تشريعي يضبط عملية 
الاجتهاد. ثمتهو أمس بمعنى .«التشر يع» الذي يتّسم بطابع العموم واللإطلاق من 
نأحية: وأقوى من الاستجابة لسنة التطوّر والتغير فى الحياة الارنسانية من «التشريع 
الفروعيٌ» من ناحية, آخرى؛لاستعصاء هذا الأأخير على العموميّة واللإطلاق. والعجر 
بالتاللي عن استيعاب المستجدّات إلا عن طر يق «القياس» وهذا وان اتّسع عقلا يحاله. 
لانسحاب الحكم القياسيَ على غير المنصوص عليه منطقياً لاتحاد العلة, يفدو 
عمومهُ عقليًاً, لعموم علته ظنَأ راجحاء ني حين أن «الكليّات» وإن كانت مفاهيم كليةً 
غير أتها مصوغة ينص عا وسنائراق ها لا يحصى كثرة من الفروع الي تندرج في كل 
منها مباشرة. لا عن طريق «العلة» أي: بطر بق غير مباشر. فكان هذا الأخير أتم 
تسافا وأقوى فاعليةٌ لطبيعة التشريع. وأداء وظائفه من «القياس الي الخاضٌ» 
بلا مراءِ!؛ وأدنى الى تحقيق قصد الشارع. 

على أن تما يغني عن «القياس الأصو لي» الفر وعىّ في أصله. والظني من حيث 
حكمهٌ يغنى عته «العمومٌ المعتوئ» الثابت قطعا بالاستقرار التام للجزئيات ‏ على 
حد تعبير الإمام الشاطبيح ‏ بحيث يتصفحٌ المجتهد الجزئيات الواردة في السنة الثابتة, 
وفى القران الكريم ‏ وهى جِرْئيات قليلة نسبيا ‏ كيا ذكرنه فيستخلص من كل طائفة 
من تلك الجزئيات «معتمة عاتّأ» يسلكها جميعاً وإن اختلقت موضوعاتيا. وبذلك لا 
يكتفى المجتهدٌ بالصيّغ العامة الواردة في الكتاب والستّة. بل يمتد اجتهاده الى 
اقتناص «المعانى العاسّة» أيضا ارتقاءً من تفصيلات الفروع الجزئية المختلفة 
موضوعاتها. الى أفق رحب من «المعاني الكلية». وهذا «اجتهاد تأصيقّ عام كياترى- 
ايكسب التشريع مرونة عجيبة في الاستجابة لمتغيّرات الزمن: وتطوير الحياة بالتاس, 
ىن به عن «القياس» فى كثير من المجالات. ثم هو آخر الأمر ‏ تكييف 
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للاجتهاد التشر يعي بيا يتفق مع «ال منهج الكلّ» الذي صاغه اقه تعالى ني بيانه 
للأحكام في كتابه العزيز. 

وفي هذا المعنى يقول الإمام الناطبيَ مشيراً الى تضييق «هُوَة الخلف»ه في 
الاجتهاد الفرعوت الفقهي. وانّه أدْعئ الى «التقريب» بين وجهات النظر طالما كان 
مُتطَلَقَهٌُ العمومً الكر في صيغه العامة في أصل وضعها اللغويء أو في «العموم المعنويّ» 
الثابت قطعاً عن طريق الاستقراء التامّ في «الاجتهاد التأصيل» اتساقاً مع طبيعة 
«المنهج القراف» في معظمه كا بِيتا. وهذا بلا ريب رٍ منهج أصولي علمي نشر يعيّ يضبط 
- كبا أشرنا ‏ عملية الاجتهاد لتجري على «منطق عام حكم» من شأنه ألا يفتح 
وله ار سبيلا الى الاختلاف العميق الجذريّ الذي لا يتأتى معه توفيق لكان 
«التناقض» فيه - نتيجة للاجتهاد بالرأي في المسائل التفصيلية التى , بحت على 
استقلال دون إدراجها في «المفاهيم الكلية» نصًا أو دلالة. وهذا يعتير أكير عامل مؤثرٍ 
6 تَشَتتَ التوجه لدى الأمة الارسلامية بعامة لمكان «النتائج» التي هي مآلات التطبيق 
الجرتيَ المستقل. مما لا يرضى عنه الشارع الحكيم على النحو الذي نراه لدى 
الاجتهاد الفروعى في المداهب المختلفة. 


الإجتهصات و الإستقر |..: 


وفي هذا المعنى يقول الإمام الشاطبت_المدل العر يق بِسَعَةَ أفقه العلمت 
الاصو ل والمتصل بمقاصد الشريعة الأساسية با تشكل من «كليّات الغايات» 
للمصالح المعتبرة. ما نضّه: 
«العموم اذا ئيت فلا يِلرَمُ أن يثبْتَ من جهة صيغ العموم فقط. بل له 
طر يقان: 
أحدهما: الصيغ اذا وردت. وهو المشهور فى كلام اهل الأصول. 
الثاني.: استقراء مواقع المعنى. حتى يحصل منه في الذهن أمر كل عاء. 
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فيجرى فى الحكم حرى «العموم المستفاد من الصيغ»ءثح يقيم الأدلة على صحة 
القضية فى الاستدلال» '. 

هذاء ويؤكّد الإمام الشاطبيت ضر ورة هذا «الاجتهاد التأصيل» عن طريق 
الاستقراء التامٌ في جزئيات الأدلة من الكتاب والسنة. ضيطا لعملية الاجتهاد أن 
تتخالف أو تتناقض مع منطق التشر يع العام أو روحه. بحيث تبري على نظام واحبٍ 
وتر تيب ل" اختلال فيه. لمكان اتساق الجزتى مع مفهوم كليه. بقوله فييا نصه: ا 

«إن المقصود بالكل هنا : أن مجر ى أمور المتلق على ترتيسي ونظام واحد. لا 
تفاوت فيه. ولا اختلاف. وإهمال القصد فى الجزئيات يرجع الى إهمال القصد في 
الكليات. فاته مع الإهمال ‏ لايجري كليًا بالقصد. وقد فرضناه كليا. هذا خلف - 
أى,تناقض - فلابدٌ من «صححة القصد» الى حصول الجرتيات. وليس البعض في ذلك 
أولى من البعض. فانحتم القصد الى الجميع وهو المطلوب»"'". 

هذا بيان دقيق حمّاء مؤْداء: أنه لا يجمل للاجتهاد الفروع وليجة ينفذ منبا 
الى نشوء الخلاف القائم على «التناقض المستحكم» الذي من شأنه أن يمس «مبدآ 
ا مشر وعية العليا» ماله وذلك بأن يشتت «التوجيهات التشر يعية» في الأمة. أو حمل 
على «التناقض» فى التصدّرات الذهنية الجرئية. تا ينعكس بالتاللي سلييَاً على كيان 
المجتمع الارسلاميٌ كله. فتنتقض بذلك عرى التالف والتواد جِرّاء هذا «التناقض» 
الدى جعي 55 إذ لا نتم وحدة سياسية, واجتتاعية. واقتصادية ال بالالاستناد 
الى وحدة أحكام التشر يع جرئيًاً وكليًاً معأء حسب ما يقتضيه العصر. 

والشارع الحكيم قد عر ابتداء في القران ن العظيم «الكليات» ‏ كبا ذكرنا ‏ 
إناء الى أت قيعي اتخاذها اساسا لكل ما يتفرّع من جزْئيَاتي لوحدة المناط فيهماء 
واذا كانت «الكليات» قد شرّعها الشارع الحكيم بالقصد اليها حتياء وإلا ما أنزها 


)١(‏ الموافقات "7: ١154‏ بتحفيق مد حي الدين عبد الحميد. دار الفكر ‏ بير وت 
05 لمر جع السايق ؟: 17 بتحقيق الشيح دراز ‏ دار المعرقة . ييروت. 
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وحيا ابتداتّ فكذلك «الجزئيات» يتبغي أن تفهم وتطيق أيضأ في ضوء كلياتهاء فتكون 
«الكليات والجزئيليت» كلتاهيا ‏ على هذا النظر ‏ مشر وعتين بالقصد اليهها شرا كود 
انفصال إحداهما عن الأخرى استقلالاً. ونتيجة لذلك: أنّ كل مسألتر أو واقعة تطرأ 
يتبغي أن يتحقّق فيها «مفهوم كلّ» يتعلق بها مناطة كاملا والا ما كان الجزئى تطبيقا 
لكلية ‏ والغفرض انه ا مناطا ‏ كيلا يؤول الامر بالمسلمين ‏ من حيث نظام 
تشريعهم ‏ ان يصبحوا مأخوذين بهذا التخالف. او التناقضء فيها يفر زه الاجتهاد 
من أحكام في المسائل أو الجزئيات المعروضة. فيفضى ذلك حتياً الى «الاخلال بتوازن 
المجتمع الاسلامي في كياناته الاساسية من الاقتصاد, والاجتماع, والسياسة. اخلالا 
ماديا ومعنويا معا» ومن شان ذلك ان يحول بالضرورة دون أداء التشر يع وظائفه التى 
أنزل من اجلهاء فضلا من أن يحول دون السعى الحثيث الجادٌ والمخلص لتحقيق 
«الوحدة الاسلامية» المفر وضة شرعا على الامة الاسلامية قاطبة!! اذ إتجاز الوحدة 
معلوم من الدين يالضر ورة: وعلى هذا فلابد أن تكون تلك المفاهيم الكلية التشر يعية 
في القرآن الكريم ملكات عقلية راسخة تهيمن على التعقل الاجتهادي وتوجَهةُ 
لتصبح تلك الملكات بصائر منيرة. ولعل في قوله تعالى: قد جَاءَ كم يَصَائِرْ من 
رَبْكُمْ فَمَنْ آَبْصَرَ فلنفسه وَمِنْ عَم فَعَلَيِها4 ''' إشارة الى هذا المعنى!). 

وبذلك التوجيه الوهى الحكيم. يتحدّد بل ويستقيم الاتجاه العام للمسلمين 
فيا يحقق مصالحهم المتعلقة بتك الأحكام الفروعية. المتكاثرة والمتطوّرة المندرجة في 
مفاهيمها الكليّة!. 


الأساس التشريعوي للوحدة: 


وفضلاً عن ذلك فقد وضع التشريع الزه ‏ حرصاً منه تعالى على تحقيق 
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وحدة المسلمين ‏ وَضْمَ كافة «الأساستّات» التشريعية «التى تستند اليها هذه «الوحدة 
فى شتى اقطارهم. تلك «الأساسيّات» النابتة في التشريع الإسلاميَّ على سبيل 
«القطع» 7 لا" نملك أحد أن عغالف اشريهقا: شرعها سيلا ميسراً لاوقامة هذه «الو حدة» 
ما يدل دلالة صريحة على بلوغ هذه «الوحدة» في التقدير الإلهيّ مبلغ أسمى فرائضه. 
بدليل أنه فرض وحدة الأمة. وشَرَع ها وسائل تحقيقها من الأساسيّات الثابتة على 
سييل القطع. أى,انه تعالى شرع الغاية والوسيلة العملية لتحقيقهاءوالأمة الابسلامية 
امهنا ندّدت. سكوماعا وأقطارها ب بأشرثة وسؤولة عدا عن آداء هذا القرضش 
العظم وإنجازه من الباسية الديتية: ومن الناحية السياسية يبوجم حاص يقضلا عن 
الناحية الاجتماعية والاقتصادية لقوله سيحاته: ا«واعغتصموا بحبلٍ الله جميعا 
وَل تقرّقواع" وقوله عرّوجل: ان هذه أمتكم أمة وَاحدة وأنا ربكم 
فاغبدون '' نح نهى سبحانه نميا صريحا يفيد التحر يم القاطع عن التفرّق والتنازع 
بقوله جل شأنه: ولا تَنَارَعُوا فتفشلوا وَتذْهَبَ حم 74" ما يدل على أن 
«التقاعس» عن أداء هذا الفرض الذى هو من أجل القرائض. يؤدّي حتياً الى 
انفراط عِقد الأمة. وانهيار قواها المادية. والمعنوية »وظهور الأعداء عليها بصريح 
التصّ الآنف الذكر! ومن المعلوم أصولياء أنَّ النبي عن الشيء أمر بضده!!. 

هذا الذي أتى به الإمام الشاطيت, الأصوإيّ المبتكر المجدّد في رسمه لمنهج 
الاجتهاد فى الاستنباط للأحكام التى تفتقر اليها الحوادث , الوقائع المتكاثرة عبر 
الزمن. بمقتضى سّنة التطوّر فى الحياة الاإنسانية. لم نر أعدا عد مول الأصولض 
كالامام الغزالي. والآمدي. 5-١‏ عبد السلام. وغيرهم. لم نر أحداً من مثل هؤلاء 
الأصوليّين الأقحاح. . تن نطرّق الى هذا متهم قد أبدى اعتراضاً عليه. أو أتى بها 
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ينقضه. فكان ذلك «إجاعاً أصوليا» على صحة هذا «المهج التأصيلن» الذي يتّجه 
بجمعه الى تحقيق مقصد الشارع من التشر يع. جزنياً وكليا. استيحاء من المنهج 
القرافَ الكرّح في تقريره للأحكام. لما يتسم به من «العمومية. والإطلاق».فضلا" عن 
«المفاهيم الكليّة» التي تتفق مع طبيعة التشر يع نفسه علمياً. وفي كل عصر وبيئة» وذلك 
من ايات خلود الشريعة وديمومتها بلا مراءا,وهذا قال الارمام الشاطبيّ: 0 
أحكام القران على وجمٍ كل وعام ومطلق. 

هذا. وكل أمر - من التشر يع العمل الفروعيّ الاجتهادي ‏ ملف فيه لو رد 
الى «المفهوم الكلّت» الذي يتحقق مناطه فيه لارتفع الخلاف غالباء او على الأقلّ لو 
بقى الخلاق لما كان جذرياً يغوص في أعباق «التناقض» الذي يخل بالتصوّر الذهيّ 
الاجتهاديّ أولا. كا يخل بالنظاءً المحكم الذي شرّعه اه تعالى. وهذا حال. لأن شر ع 
اقه تعالى لا تناقض قيه. ولأن هذا ينبىء.إما عن العجز عن إدراك حقائق الأمور. أو 
عن العبث, وكلاهما محال عليه سبحاند. ولعلّ هذا هو المع بقوله تعالى: 9 وَلوَكَانَ 
من عند غير الله لوجَدواً فيه اختلافا كثير أ '”'!). 

وفى 17 المعنى الجليل يقول الإمام الشاطبئ ما نصّه: «لقد تبت أن الشارع 
قد قصد بالتشر يع إقامة المصالح الدتيوية والأأخر وتية ابتداءًٌ. وذلك على وجم لا يختل 
ا به نظام. لا بحسب الكل. ولا بحسب الجزه. وسواء فى ذلك ما كان من قبيل 
الغخرورتاتى أو التاجيات» أو الععييتات» ابا لق كانت موضوعة محيت يمكن أن 
يختل نظامها أو تختل أحكامها أم يكن التشريع موضوعاً ها. إذ ليس كوتها 
«مصالح» إذ ذاك. بأولى من كونها «مفاسد».ولكن الشارع قاصد بها أن تكون 
«مصالح» على الإطلاق. خلابدٌ أن يكون وضعها على ذلك الوجه. أبديا. وكليا. وعاما. 
ومطلقاً. فى جميع أنو اع التكليف والمكلقين. وجيم التحوال»'". 


١‏ التسياأه: كةق. 
3؟)' الموافعاءت ؟: 7 ؟. 
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ست دراسشاكت 


”تيبب 7ب خخ 


فتلخص لدينا: أنّ ما وضعه الإمام الشاطبئ من قواعد أصوليّة, ٠‏ ومن منج 
عدس عرسي يتقق ومنيج الشارع نفسه في تشر بعه للأحكام في القران العظيم ئ 
نا نشي أذ يتم اللاجتهاد الفروعيّ النؤوب المتواصل على غرار «المنيج التأصيلَ» 
بها يصون منطقية التشريع. واتساق نظامه المحكم. بحيث لا يعتريه اختلال ولا 
تناقض. لا يحسب الجزء. ولا بحسب الكل. إقامة للمصالح الحقيقية وتنميتها. 
والحفاظ عليه ؛إذ بالاختلال تنقلب المصالح مفاسد. والعكس صحيحء وذلك مناقض 
المشارع 5 والمناقضة باطلة, بل وحرّمة قطعاأ فيرما يوْدّى إليها مثلها؛!. 

فثبت أن هذا «المنيبج التأصيلح العلميّ» الذي يتفق وطبيعة التشريع نفسه - 
فضلا عن التشريع الهو هو الكفيل بتدبير سؤيون الأمّه بها يحقق سكيم 
والآخرة دون افتثات. أو اختلال ما وضع ها من نظام. لذ بحسب الكل .ول بحس 
الجزء. كبا يرفع اسباب الخلاف الجذريّ المستحكم في الفروح. أو - على الأقل ‏ يضيّق 
من هوتهء فلا ينخرم مع هذا المنهج نظام المصالح يجميع مراتبها من حيث قوة أثرها 
في المجتمع الإسلاميَ مهما ترامت أطراف بيئاته من الضر وريات. أو الحاجات. أو 
التحسينيّات, بحيث لا يتخلّف حكم فرعيّ عمل للمسائل أو الوقائع المعروضة على 
يساط البحث. لا يتخلّف كل منها عن مفهومه الكل. إذ لابد أن يتّجه القصد في 
الاجتهاد الى «الجسزني والكرّة» معاء لأنَ قصد الشارع اتجه اليها معأ كيلا يقع 
التناقص. وهو علة بطللان الاجتهاد المشتاهض. وما ينتج عنه من أحكاء_ولاسيّيا فييأ 
لم يرد فيه نص معين_يتناوله بخصوصه ضيطا لعملية الاجتهاد على وجهها الأصوايَ 
العلميّ المرسوم أن تشتط. أو أن تعتسف المسار الاجتهاديّ العام الذي حتدته هذه 
«المقاهيم الكلية» فى التشر يع الاوسلامج كما اضرنا لأنها لم تشرع قِ القران الكريم 
على هذا النحو عَبْتَاً ولا تحكاء فينيغى إذن «تحكيمها» حال طروء العوارض. أو 
الوقائع المستجدة. أي كانت طبائعها. أو محالاتها. وذلك اية خلود الشريعة يلا تزاح!؛. 


اتسنب لتيل # اند الالزاين 3443 ممري, و عقلية التقر سيه 


إن من الأدلّة القاطعة على «كبال الشريعة» أنها أقامت!عتبارا خاضًأ للظروف 
المستجدة العارضة. وللاأحوال الطارتة المتغايرة, لأن هذا من سنّة الحياة المتطوّرة فى 
هذا الوجود. فبالاضافة الى القواعد الكلَيّة في التشريع الاي فقد شَرَع اقه أحكاماآ 
اخرى «استثنائية» حفاظا على «المصالح» أن تنخرم. أو يفضي تطبيق الحكم العام 
الأصل الى نتائج ومالاتع - نتيجة لتغيّر الظروف ‏ لا يرضى الشارع عنهاء بل قد 
تكون على «النقيض» مما يقتضيه روح التشريع العام أو ينافي مقاصده العامة 
الأساسية في التشر يع. 

ومن هنا وضع الأصوليون وأصحاب القواعد العامة «قاعدة المستثنيات».ومن 
أولتك. الإمام العرّ بن عبد السلامءإذ أدرج في كتايه القيم «قواعد الأحكام» «قاعدة 
المستتنيات» هذه يقو ل فيها مأ نصه: 

«اعلم.أن الله شَرّعَ لعباده السعيّ في تحصيل مصالح عاجلةٍ واجلةٍ ‏ دنيويمر 
2 كلّ قاعدةَ منها «علة واحدمه شم «استثنى» منها ما في ملابسته مشقة 
شديدة. أو مفسدة تُربي على تلكالمصالح..وكذلك شرّع هم السعي في دَرْءِ المفاسد في 
الدارين. أو فى إحداهماء تجمع كل قاعدمَ منها علة واحدة. ثم «استثنى» منها ما في 
اجتنابه مشقة شديدة, أو مصلحة تربي على تلك المفسدة. وكل ذلك رحمة يعياده. ونظر 
هم. ورفق. ويعبّر عن ذلك كله بها «خالف القياس» وذلك جاء في العيادات. 
والمعاوضات. وسائر التصرّفات»' '. 

وهذا صر يح - كبا ترى - بأنّ الظر وق والأحوال الملابسة عامل مؤتر في تغمير 
ما ينجم عن تطبيق الحكم الشرعيّ الفرعيّ على الوقائع في ظلٌّ ما يلابسها من 
عوارض. أقول: ما ينجم أو يلزم عن ذلك من نتائج أو مالاتر هي ,أضرار أو مفاسد 


(5) الموافمقات ١ع‏ قث" . 


رسال التقير بار الدد الايق / السنة الاولن 1117 عسبري 


حب وَرَاَاتٌ 


تر بي على ما كان قد قرار ها الشارع من «مصالح» ححين تر يع الحكم الأصل أيتداء 
لتلك الوقائع عريةٌ عن الظروف التي لابستها بحكم تطّر الزمن. فتخرج حينشفر من 
قاعدتها الأصلية الأولى لتدخل فى قاعدةٍ آخرى تناسب «المأل» الذي اقتضاها 
ذلك؛ لأن «المفسدة» اذا كانت ترب على المصلحة فالعبرة بالحكم الشرعي الراجح 
بعد الموازنة. فيكون الحكم في مثل هذا المقام سلبياً. دفعاً للضرر الراجم الذي نجم 
عن تغتر الظر وف, لأآن مفسده المال غلبت مصلحة الأصل!! وهذا يحت الى ميدأ سد 
الدرائع!!. 

وكذلك القول فيبا اذا كان الكل العام يتدرج فيه فعل تحرّم في الأصل.ولكنٌ 
ظروف الحال استدعت إجازته استتثناءً لما يلحق الناس من تطبيق الحكم العام 
وهو التحريم ‏ مشقة بالغةٌ وهذا ضرر عاء, فيستثنى حينئذٍ هذا الفعل بمجرّده من 
اللفظ العاء. ليُعطى حك إيجابيَاً صوناً للصالم العامَ. وهذا ما يطلق عليه 
أ«الاستحسان» وهو - كنا يقول الإمام ابن رشد ‏ :التفات الى المصلحة 
والعدل!!!. 

هذا الذى نقرّره هنا استناداً لما ورد في القران الكريم. والسئّة الثابتة. من 
«استثناءات» للوقائع الى لابستها الظروف تصون المصالح. وتدرّا المفاسد. وقرّرها 
ايضاً الأصوليون من مثل. الإمام العرّ بن عبد السلام وغيره هو ما جاء به الإمام 
الشاطييت «كنظر يةٍ عامة في الاجتهاد الفر وعيّ» ولاسيّيا فى تطبيقات احكام الفروع 
في ظلّ الظروف المتغايرة. مراعاةً ها لتأثيرها البالغ على نتائج التطبيق, وهو ما ستباه: 
«ميدأ التظر فى مالات الأفعال» وقال:نّه معتبر مقصود شرعاً. سواء كانت الأفعال 
موافقة ‏ مشروعة ‏ أم مخالفة ‏ غير مشر وعة ‏ وأقام الأدلة التي تنبض بهذا الأصل 
العظيم الذدى يستند اليه أحكاء الفروع كيلا يكون التطبيق اليأء غير مستيصر 
بنتائج هذا التطبيق في ظل الظر وف المتغايرة.وهذا الأصل العظيم يحول دون اختلاف 
الأحكام الفروعية. وتضاريها مادام الحكم ينيض به المال والنتائج التي تغرتب على 
التطبيق أثرا للظر وف الملابسة؛!! احتذاء يتصرّفات الشارع نفسه في هذا الاستثتاء 


حسي الظروف القتضية”". 

هذاء وتقلف الجزئي عن كلَيِمَ في هذا المقام نم يكن اعتباطاء. بل «الظروف 
واقعة. أو متوقعة» دَرْءاً للضرر الراجح جليا للمصلحة الراجحة, وفي هذا المعنى يقول 
الإمام الشاطبي ما نصّه: 

«فعل هذاء تقلف أحاد الجزئيات ‏ استثناؤها - عن مقتضى الكلّ. ان كا 

لغعر عارضٍ أي بلغير ظر وفم وأحوال طارئةٍ فلا ب شرعاء وان كان علرض 
فذلك ‏ أي التخلف او الاستثتاء ‏ راجع الى المحافظة على ذلك الكل من جهمر 
أخرى. أو على كلع آخرء فالأوّل:يكون قادحاً تَخلفه عن الكل, والثاني: لا يكون 
قادحأ»””'. 

أمَا اذا كان النصّ يتعلّق بتحر يم مسأل جزئيّة خاصّة تحر يا قاطعا فلا يجرى 
فيها الاستثناء في حالة الضر ورة. 

وفىهدا تفسير لوجوب الاستثناء تطبيقا للأجدر من «الكليّات»با يتاسب اثار 
الظروف من النتائج عند طروئها غعلاً. أو توقع طر وثهاء وهذا مفاده: أن «الجمود 
الفقهرت أو التعصب المذهبي» فيبا يتعلّق بالمنقولات الاجتهادية من المذاهب المختلفة 
لا يتفق وقواعد الأصول في الاجتهاد التشر يعي المستقاة من متهج القران الكريم 
نفسه في منهجه الكل من حيث بيانه للالحكام كا فضلناء واستتدتا فيه الى إجماع 
الأصولتّين تلك القواعد الكليّة التى تستجيب لتغيّر الظروف ,حنرا أو اتقاء من 
النتائج التى لا يرضاها الشارع جّرَّاءَ التطبيق المرتجل_غير المستبصر أو الآي-دونما 
اعتبار وتقدير للظر وف المتغيّرة من حيث هى عامل مؤثر في النتائج, ولأن التصرفات 
التي يأتي بها المكلفون. أو يصدرون عتها حكومة شرعا بنتائجها. وهذا أوجب 
الشارع اللتحقيق من «مشر وعية البواعث والقصود النفسيّة» لما تؤدى اليه من مالاتي 


)١(‏ الموافقات 153:5 وما يليها. 
(؟) الموافقات ؟: 54 يتسقيق الشيخ دراز. 
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ونتائج. وهذا رأينا اللومام ابن قيم الجوزية ضع قاعدة عامة في الدواقفع النفسيّة التي 
نكشف عنها الأمارات والقرائن بقوله: «القصد روح العقد. مصححه. وميطله» اي, 
بالنظر الى ما يؤول اليه الباعث من نتائج, لأنّ «الدافع النفسي» للتصرّف قيل 
تنفيذه هو باعث مستكن فى النفس, وبعد تتفيذه نتيجة ومال وواقع في الخارج. 
د أن ايصح بصكة ماله ويمسد بقساد هذا! المال. ولولا أن ن التشر يع الاوسللا مي 
تيم ويا دا شر وعية المال لأعض الطرف عن البواعث والقصود. ولهذا احتفل 
بها احتفالة كبير! جدا مانا الأعبال بالنيّات». 

وكذلك الأمر اذا كان المال وي تلقائية غير مقصودة, فينيغى أن تكون 
على حالة مشروعة أيضا. والا هدمّت «المصالح» ضرعا الى «مفاسد»» وححكمة 
الشارع تابى أن تكون مال تطبيق شر عه باى حال من الأحوال مفضياً الى النقيض 
مما 7 عليه شرعه ابتداء من حلب المصالح. ودرء الأضرار والمفاسدء وهدا هو الشان 
في كل تشر يع دفيق حكم. لا يعتريه الياطل من بين يديه ولا من خلفه!! وهذا ‏ فى 
نظرنا ‏ ادعى الى «التقريب بين المذاهب الفقهيّة» بلا نزاع اذ اعتمدت هذه 
«المفاهيم الكلتة» إن في الحالات العاديّة. أو في العوارض الاستثنائية على السواء, 
لان «وحدة الأصول والقواعد» من شأتها أن تؤدى الى «التقارب» ان لم تكن مفضية 
الى «وحدة» النظر التشر يعي والاجتهاديّ دون ريب!!!. 


تاريخ الإجتهاد: 


المجتهدون في القرن الثاني الهجرىي يوجده خاصٌ وما يليه حتى القرن الرابع 

كائر على إحاطتٍ تامَةٍ بأصول الشر يعة وأسرارهاء و«مقاصدها الا'ساسية العامة» التي 
بقتقر الى تحقيقها كل مجتمع إنساذة ليستقيم أمره. ويستوي نظام حياته دون اختلالر 

اي كرزيار لي نوع من مصالحه الحيوتية التى تحفظ عليه توازي» ماديا ومعنوياء كي 
كان أولئك المجتهدون على تفْهّم عميق للأدلة التي تستند اليها تلك الاأصول ٠‏ وتتضيا 


السده الاعل ر لس الأبايل ١4375‏ عجري بر سللة الجر ير , 


سد دراسيات 


غاياتهاء متمكنين من تبين أنواعها. متيضّر ين يوجوه الاستدلال بها وبطرّق دلالاتها 
اللغويّة والعقليّة »بعد «الركون» الى حجّيّة تلك الطرق با يُقدرهم على استثمار كاقة 
طاقات النصٌ التشر يعي كلياً كان أء 0ط حيث «الإيانة» عن مراد الشارع 
وقصده فييا شرع من الأصول العامّة. والدلائل الجزنية على السواءءتلك الدلائل التي 
تبيّن هم أتها تطبيق دقيق للمفاهيم الكليّة - على ما أثبته الامام الشناطبيّ ‏ من حيث 
إن الشارع لمكي قد شرعها «وسائل» عملية: عملية. وناجعة لتحقيق مقاصده ومراداته 
ف في أوسع مدئة. كيلا خالف الحكم عن 100 وتنغيفأ. ول كان يطلان التصلاف. 
إذ «الوسائل» وإن كانت فى الاأصل أحكاما شرعية قدرها الشارح تقديراً يحفظ 
صلاحيتها لتحقيق غاياتهاء غير أنّ تلك «الغايات والمقاصده» أعظم تقديرا ووزناء حبّى 
اذا تقاعس الحكم عن تحقيق «الغاية» أو المقصد الشرعيّ من أصل تشر يعه ابتداء» 
لظروفي وملابساتٍ محتفةٍ. أو أدى الى نقيض مقصوده»أوقف تطبيق هذا الحكم في تلك 
الظروف ليُطْيّق على هذه الواقعة المحتفة بظروفها كل آخر. يفضي الى «نتاتج 
شرعية» لا تنوب عن مقاصد الشريعة الكليّة. حتى لا يكون ثمة تناقض بين الجزني 
والكل في نطاق الشريعة, أو يصادم مقتضى «مبد_المشر وعتية العليا» فيها على النحو 
الذي يسطنا القول فيه انفاً. 

أقول: إن هؤلاء المجتهدين من التابعين وتابعيهم قد تفقهوا بلفهم الصالح 
من «الصحابة» الكرام الذين اقتعدوا غارب «الاجتهاد الفر وعي» للوقائع المتكاثرة. 
والمختلقة في طبائعها يفضل انّساع حركة الفتوح. إن الاجتهاد. أو القضاء. أو الفتيا. 
أو تدبير شؤون الدولة سياستأ, لأن معظمهم كانوا رجال دولة, أو أعضاء في «جلس 
شورى الحكم» فضلاً عن كونهم حتهدين علباء في الاستنباط بيا يناسب ظر وف الأعة 
داخلا وخارجا ‏ فى هذه الدولة المترامية الأطراف. وإن كانت أصو ل تلك الاأحكام 

بادىء ذي بد مستقرة فى نفوسهم. بالقوة. وفى أذهاتهم معانى ومقاصد استقراء 

اللغة وبلاغتهاء وأسرارها في البيان. ثم > أعقب ذلك تدوينا. 

غير أنّ التابعين وتابعيهم حتى القرن الرايع. قد .سلكوا سبيل «الاجتهاد 


5 رسالة لتر عيمح امف الآجل / اليا الارلن: 19317 عجري 


ص دراسّات 


التأصيلح» الذي قوامه ارتقاء بالفكر الاجتهادي الأصو ِيِ التشر يعرج بوجمٍ عاء الى 
«مقاهيم أصولية عامَة» وو«قواعد كليّدِ» قد أَصَلوها لضبط التفكير الاجتهادي. وتقويأ 
للتفهم التشريعي. وتوجيهاً لعملتّة الاستنباط. ضبطاأً يجعله «علمت الاتجاء». 
«موضوعيّ النظر». ديعلل الحكم» بها ورث عدالة التشر يع. وقناعة المكلف للامتثال 
الطوعيّ «بين المقصد» توثيقاً للمصالح الحقيقية المعتبرة «كليٍ المفهوم»تأكيدا لمتطقية 
التشر يع !!!. 


الإجتهات تكليف شرعي. 


على أنّ هذا اللنوع من الاجتهاد المستقل الميكر بشقيه: «التأصيك 
والتفر يعيّ» بها ينطوي على عبء من النظر ثقيل,استتباطأ» وتطبيقاً معأ ولعل 
الاجتهاد فى التطبيق لا يقل خطراً وأْهَيِةً عن الاجتهاد فى الاستتباط - أقول: بها 
ينطو ى 1 هذا اللاجتهاد 0 من النظر العقلى. والبحث الأصوليّ من عبء تقيل» 
وبيا كان يترك من «اثار» بالغ في حياة المجتمع الاسلامي سياسيّاً. واجتياعياً 
واقتصادياً إنّا كان أداءٍ لفريضة حكمة ‏ وإن كانت كفائيةٌ ‏ ترتقي ‏ في اعتقادهم - 
ال مستوى «العبادات» سواء يسواء. وبا أدركه الامام الشافعي الذي يعتبر أول 
مُدون لعلم الاأصول كملا بها يُنبىء عن «نظر يق عامة كاملةٍ للشريعة» حيث يقول في 
كتابه «الرسالة»: «ان الله تعالى ابتلى عياده بالاجتهاد كبا ايتلاهم في سائر فرائضه» 


الإجتهات والتجديت 


لا يفتأ يعلن على الملا أن الاجتهاد با هو ضر ورة تشر يعية وحيوية لتديير شؤون 


السده اول لالبة الار: 14137 عبري/ برسللة التقر سب 


حت وَرَاسَاتكَ 


“سبي يب9- 65م 


القت فعلا لا لمجرّد إظهار قوة التفاذ العقل, أو الكلمة الاجتهادية المبتكرة المبدعة 
ولتكييف حياتيها بمقاهيم الشر بعة ومقتضيات يصاترها وحقائقها. وقد أكد (صلى 
الله عليه واله وسلم) على أن يكون اجتهاداً متجددا عبر القرون,لتبدل الظروف 
وتغاير المصالح صدىٌ لستة التطوّر في الحياة الإنسانية التى هي ما تقتضيه سنّة العقل 
الإنساني المبدع نفسه ثمرة في أصل فطرته. مما يتنافى مع «الجمود الفقهيّ» رأساًء أو 
«التعصب المذهبي» الذي يقتضي بطبيعته العكوف على المنقولات الاجتهادية ‏ ولو 
كانت معرفةٌ في القدم ‏ يَعكف المجتهد عليها دون نظر متجدّمٍ بها يناسب الوقائع 
بظروفها المستجدّة في كل عصر بيئة! قال (صلى اله عليه وآله وسلم): «إنّ الله يبعث 
على رأس كل سنةٍ من يحجِدّد ها دينها» وهذا يقول الإمام القراق: «إن الجمود 
على المنقولات أيداً ضلال في الدين) غير أن «التجدّد في الاجتهاد» الذي ينافى الجمود 
الفقهرح لا ينيغى تغيير النصوص التشر يعية في الكتاب والسنّة. ولا يخالف عن أمرها 
ومقتضاها, لأن الشريعة الإسلامية قوامها هذه النصوص الْمقدّسة الموحاة, كان 
ارتباطها بها أبديًاً. وبيان ذلك: 

إن «التجديد» الوارد في نص الحديث الشريف الذي رويناه ذو مفهوم 
ينيغي أن لا يَعَرّبٌ عن تعقل المجتهد فليس من مقهوم «التجديد» في الحديث الاآنف 
كبا قلنا - تغيير أيّ نص من نصوص الشريعة كتاب وستّة ‏ أو العيث بمعانيها 
الحقيقية. أو المظنونة ظنا راجحاً. أو تاويلها تاويلا مستكرهاً لا يجري على قواعد 
التأويل الاصولية إشباعاً لنزعة التعصّب. أو استجابةً لرغية الجمود دون نظر أو 
اجتهاد, لأن هذا أشبه ما يكون بالتقليد الذي لا يقوم على دليل ولا يدعمه 59 
وهذا حرم شرعا بالنسبة الى المجتهد فى كل عصر ء إذ لا يجو ز للمجتهد أن يأخذ برأى 
غيره مادام هو قادر على الاجتهاد, ولأن رأى المجتهد الفرد لا يِلْرْم إلا صاحبه 
تنفيذا لعملية أو فريضة الاجتهاد المستمرّة أبداً. ودون توقفب. والى يوم القيامة. واذا 
ضح أن يوصفف الارسلام يشىعء فإنها يوصف بكونه دين الاجتهاد استنباطا وتطبيقاً 
معأ, ولا يغني أحدهما عن الآخر ! خلاصة معتى التجديد الذي أعلنه الرسول 


5 رساية اأشقر بب/# "سبد الاوق ل اسة "لفان صبري 


حح وَرَاسَاتَ 


(صلى انه عليه وآله وسلم)على الملا إيذاناً بوجو به في كل عصر. وعلى رأ سكل مائة سنة. 
فتلخص: أنّ المقصود بالتجديد الذي أوجبهالرسول(صل الله عليه وآله وسلّم) 
«على رأس كل مائة سنة» هو: «تجلية حقائق الاإسلام» وبيان «مفاهيمه الالسأسية 
الكلية. والجزئية» تما يقوم عليه «كيانه التشر يعي.والعقائديَ. والعبادي. والأخلاقت» 
صونا لها من التزييف. أو الاختلاط. أو التشويه. او الإيداعء, إذ ربها يرين على تلك 
الحقائق والمفاهيم ظلّات كثيفة من الفكر الأجنبيَ المستورد. أو المثافي يُعَسَى على 
جوهرهاء أو ربّيا يؤثر 4 تعقلها ئيارات ثقافية واقدة متنحرقة أو معادية تمازج يلك 
المفاهيم. فتلتاث بها فكرة التديّن. بل وحقائق هذا الدين الحنيف. أو عقائده با 
تشوهها «المبتدعات العرفية» المحلية القارة, فتستقرٌ فى النفوس على أنها «حقائق من 
الدين» لبعد العهد بهاء وتكرّر وقوع تلك الميتدعات. واستحكام ألفها. أو لغقلة التاس 
عن زيفها وتحريفهاء وهذا دون ريبي يفتقر الى الاجتهاد من أهله متجدداً يتمثل 
في بحوث علمية لبيان «جوهر الدين» وإظهار «حقائقه» با ينع عنه شوائب 
التزييف والتشويه فى الفهم. ويطهره ما ألصق به أعداؤه من قضايا عن طريق 
التأويل المستكره للنصوص بها لا تحتمل. لا لغةّ. ولا عقلاً. ولا جازاً جارياً على سنن 
بلاغتها في التوشّع اللغويّ با نراه في كل عصر من جانب معظم المستشرقين 
وأقزامهم الذين يكتون للإسلام عداءً متأضّلا دفينا. وبما يأتون به من افتراءات 
ملفْقَةٍ يُلصقونها بالإسلام ليشككوا المسلمين في حقيقة دينهم: أو يزحزحوهم عنه, وهذا 
الأمر قد بلغ حدّأ من الأهمْيّة والخطورة ‏ في نظر الشارع ‏ أن افتقر الى بعض من 
المجتهدين المخلصين الاأحقاء بالبيان والتبليغ على تحو ما بعث الله رسلا مكرمين. 


الاجتهاد وراثة الأنبيل: 


وهذا المعنى الجليل قد قرّره الإمام الشاطبيّ ياجلى بيانء حيث يقول: «فاذا 
بلغ الإنسان مبلغا يفهم فيه عن الشارع قصده في كل مسأل من مسائل الشريعة وفي 


السدد الأول يقسي لادان ١493‏ عجري ر سالة #لتاترسب 


كل بابر من أبوابها ‏ أي.أصبح محتهداً مطلقاً ‏ فقد حصل له وصف هو سبب في 
تدر له منزلة النييَّ (صلى اله عليه وآله وسلم) فى التعليم والفتيا لما يحمل بين جنبيه من 
معاني النبّة. وإن لم يكن نيتأه''". هداء ولا ريب أن قيام المجتهد الحىّ بهذه «المهمّة 
الغظمى» خلفاً عن النبى (صلى الله عليه وأله وسلم) فى تفهم حقائق رسالته. 
ومقاصدها الأساسية العليا «وفى أدائها على الوجه الأوؤ والأكمل ‏ قولة وعملاة - 
يعتبر واجبأ قطعاأً, لأنه يؤدّها على الوجه الذي أذّاها التبو (صلى الله عليه وآله وسلم) 
دوت تقو ل, و تزيدٍ, أو نشو يله أو تحر بغبء أو ايتداع, ولذا بات من المتفق عليه عتد 
جمهور الأصوليّين. أن «الاجتهاد» فى تفهم حقائق التشر يع. وتحمّلها. وأداتها. 
والاستنياط والتطبيق على مقتضى تلك الحقائق كان واجباً كفائياً. وبه يرفع مقام 
المجنهد الى مقام الجدير ين بأن يخلقوا «التبوّة في مَهامّها» لما تخفق يين جنبيه معانيها. 
وان م يكن نبِيَاُ لبلوغه في معراج الاجتهاد والتجديد ‏ على النحو الذي فصّلنا ‏ 
أسمى مبالغة!!؛. 
وفي تقرير هذا المعنى العظيم. وتأكيده. يقول الإمام الشاطبن. ما نضّه:_ 

«إنّ العام وراث النبىّ. فالبيان ‏ في حقه ‏ لابد منه. من حيث هو عالم لا 
ثبت من كون العلياء ورثة الانبياء. وهدا معني صحيح ثايت. ويلْرم من كون المالم 
وارثاً قيامهُ مقام مورّئه في «البيان» واذا كان «الييان فرضا» على الموروث لزم أن يكون 
فرضاً على الوارت أيضأء ولا فرق فى «البيان» بين ما يفتقر إلى اجتهادٍ وبين ما هو بين 


امه آي 
ىق نقفسبق 1) 8 


هدا المعنى الذي يقرّره الاومام الشاطبى هو. من معتى «التجديد» بالمقهوم 


وأيضاً «التبليغ الذي اضطلع به النبيّ (صل اقه عليه واله وسلم) بمقتضى أمر 


(١)الموافقات ١47:4‏ وما يليها. 
5 ا مر جع السابق. 


5 رسققة التقر يب المده الول / اف الاياين 1115 حجري 


ستاك 


(اسبامبت) 


ته تعالى إيّاه بذلك فى قوله تعالى: ياس الررسول بلغ ما أنزل اليك من ريك 
وان لم تفغل ف لفت رسَآلْتهب” مور به الوارث - كا ينا - لقيامه مقام النبي 
(صل الله عليه وآله وسلم) فثبت غطعاً أن «المجتهد المستقلّ غير المقلد» يحمل 
«أمانات ووظائف النبوة عينها» إذ لا معنى هذا الأصل عملا إلا با يستلزم من 
تكاليف تلك الأآمانات: وان ل تفل ف لحت رسالته # أي .قبا بلغت أمانته, 
ف ما كان لوصفها بالأمانة معنى او وجه معقول!!. 1 

وعلى هذا. صمح أن كل ما هو موجّه الى النبئت (صلى اقه عليه واله وسلم) هو 
بعينه موجّه الى «المجتهد الحقٌ» في كل عصر. وبيئة. غير مقلدٍ ولا متعصّب لرأي 
إقامةن عل هو فاكوة راما بوجوب التلقى عا بلغ النب من رسالته. إذ النبوج (صلى 
اله عليه واله لما إمامة. نبي يان ومعانلى. ومبالى وكليّات. ومقاصد لا يرم عن 
دلك انحرافاً أو تقلا أو تبد بلا. وتزيد | قيد أنملة! وإلا أنتخرمت الامانة, وهدأ رم 
باطلاقه !. 

وأيضاً. فيها يتعلق بالحكم. جاء قوله تعالى صريحاً: «انا أنرَلنَا الَيّكَ الكتابَ 
باحق لتَحكُم بنَ آلناس ا اراك له '"' ليفيد أنّ الرسول (صل الله عليه 
وآله وسلم) كان يحكم باجتهاده فيها لم ينزل فيه وحي. ثم ينزل الوحى مخنطتاً أو 
مصويا, فكذلك من يقوم مقامه إلا ما يتعلق بالوحي, ودليل ذلك من نص الآية 
الكريمة التى تلوناها. ووجه الاستدلال: 

إن «الإراءة» في الآآية الكريمة من قوله تعالى «إبما أراك الله» لا يمكن 

أن يُصرف معناها ال «الؤرانة» البضرية أ الححية من الرؤية بالعيب .ذللف. لأن 
«الأحكام الشرعية» التي يُراد بها أمور معنوية معقولة وذهنية جزدة. لا ترى بالعين 
حشأ. بل تدرك تعقّلاة كبا لا يسوغ أن تفشّر «الرّؤية» في الآية الكريمة بمعنى 


.ا١ المائنلة:‎ )١( 
. ٠١8 التسام:‎ 1 


اعفد الاول / انة الاعا: 3477 حبري / ومنالة القثر سب 


سات 


اا 
اوور 


«العلم» اليقي, لأنه لا يوجد في الآيذ الكريمة إلا «مفعولان» بيتبا هي تحتاج الى 
«ثلاثة مفاعيل» قلم يبقّ إلا أن تكون من «الاجتهاد». 

هذاء واذا كان فى الآية الكريمة اححتمالان: 

اولهما: أن يفشر قوله تعالى.«يما أراك الله» أي.بها نص عليه فى الكتاب 

العزيز. 
ظانيهما: أن المراد من قوله تعالى: ##يها أراك الله من خلال اجتهادك 
ونظرك في أحكام الكتاب وأدلته. فإن في هذا على الراجح ‏ دليلاً على أنه (صلى الله 
عليه واله وسلم) كان يجتهد فييا لا نصّ فيه حتّى ينزل عليه الوحى في حكم الواقعة 
المعروضة مصوياً أو مخطتاً. بل وقد وقع ذلك فملة 

على أنا لسنا الآن بصدد إقامة الأدلة على وقوع الاجتهاد منه (صل الله عليه 
وآله وسلم) انا قصدنا هنا الى إثيات يجوب اجتهاد ورثة النبيج (صلى اله عليه وآله 
وسلم) اجتهاداً واجبأ على «الكفاية» وأن يقوموا بهذه المهمّة التي تكافىء التبليغ والبيان 
والحكم كلا أعوز الأمر ذلك, لقيامهم مقام النبوّة. ولاسيّا بعد انقطاع الوحي من 
بابي اولى!! وهذا ما أشار اليه ابن العربّ فى تفسيره. إذ يقول: بها أراك الله »أى. 
بها أعلمك. وذلك بوحي أو نظرء أي بالاجتهاد!. 

وا كان «المجتهد الحقّ لا صلة له بالإيحاء الات فتعين «النظر الاجتهادي» 
كبا أعو ز الأمر ذلك, لقيامه مقام التيوّة فى ذلك, ولأن «فطرة البيان القراى» وطبيعته 
تقتضى ذلك؛ لمكان النصوص العامة والمطلقة فيه. وكذات السنة. هذا ونتيجة ذلك 
أن: «الجمود الفقهئَ أو التعصّب المذهيي» يشاكر ذلك قطعاً. لآنّه إطراح للنظر 
الاجتهادي المفر وض. للأمرين الذين أشرنا اليهها. 


الإاجتهلدت أمانة: 


وأبضًا: الااحتهاد هو «أمانة المجتهد الحق» وتادية الأمانة العلمية والفكر ية 


رمطالة اقتشرسب: اعد الاول / الدية الأوان 15 4؟ مصرى 


--- دراسات 


الواجييير _. 


ري 


واجب شرعاً. يل هي غرض تكافلى (كقائت) لا يجوز التخلى عنباء آو اغتياها, 
بالتقليد أو الجمود. دون إعادة النظر في المنقولات الاجتهادية. لاختلاف الظروف. 
وتكاثر الوقائع. واذا كان الاجتهاد «فريضة الدين» فهى أيضا«أمانة العلم» ولاسيّا 
اذا استدعى ذلك إقامة الدين على «أصوله المستفرّة» على حدٌ تعبير الإمام 
المأوردم!") 


أضف الى ذلك أن «الاجتهاد» ‏ في جوهره ‏ استجابة لواقم خصيصة «الإبداع 
الفكرية» المغروسة فى طبيعة العقل نفسه فطرءً. وؤلا ما كان «التطوّر فى الحياة 
الإنسانية». 

غير أي ذلك «الإبداعه مقيّد. بأن يكون في إطار الشربعة «لا يخرج عنها. وله 
تاقفن روحعهاء أو يصادم «القطعيات» فيهاء. فكانت فريضة الاجتهاد في الارسلام - 
كبا ترى ‏ مطايقة لفطرة العقل. ولمقتضيات سّة التطوّر الماضية فى هذا الوجود 
الاؤنسانى!!. 

على أن الإمام الشاطبيح قد أشار الى هذا «القيد» المهمّ في التجديد والاإبداع 
التشر يعو والقكريّ با فطر عليه العقل الإنساني في أصل خلقته. إذ يقول ما معناه: 
لا يمكن الاستجاية للحاجات المتنوعة فى طبائعها والمتكائرة. والمصالح المتجددة عر 
العصور بحكم سسئة التطوّر فى الحياة الاونسانية, والوجود اليشري ‏ ثمرة طبيعية 
للفكر الإنساني المبدع بحكم فطرته ‏ إلا بالاجتهاد من أهله. وبذل الطاقة العلمية 
والفكرية الى أقصى حدودها وإمكانياتها فكان «الاجتهاد» لابدّ مند. ولا غنى عته ء 
فضلا” عن أن «الاجتهاده استجابة لواقع خصيصة الإبداع الفكريّ المغروسة في 
فطرة العقل نفسه. ولكن في «حدود الشر ع» والا كان «التخلف» و«الانتكاس» 
وفقدان التوازن ثما لا يتفق وأصول الاسلام قطعأءإن| قد اتجهت إرادة النالق ‏ جل 
وعلا ‏ الى إقامة مقاصد الشريعة وتتميتهاء وحفظهاء وهذء المقاصد العامة العليا 


)١(‏ الأسكام السلطانية: 8 وما يليها. 


العدم الأول بالط للاوان 11389 عبري/ رسالة الققريبب ]ما 


ست وَرَأسيتٌ عب 


فحسب في كل عصر وبي ولكن من حيث وضع الشارع طاء لا من حيث مطلق 
إدراك المكلف اياها0) 


ا مجلل الأهوا..: 


وفي هذا المعننى يقول ما نضّه: «المصالح المجتلبة شرعاً. والمفاسد المستدفعة 

إنها تعتبر من حيث تقام الحياة الدنيا للحياة الأخرى, لا من حيث أهواء النفوس 

في جلب مصالحها العادية. أو درء مفاسدها العادية» ويقيم بعض الأدلة على هذا 
المعنى بقوله: «إنَا جاءت ‏ الشريعة ‏ لتخرج الناس عن دواعي أهواتهم. حتّى 
يكونوا عباداً قه اختياراً كيا أنهم عبيد لله اضطراراً'' على أن الاجتهاد في المصالح - 
نظراً وتحقيقاً ‏ إنما ينصّت أساساً على تحديد خصائص الأفعال التى تناسب تحقيقها. 
لأن «المصالح» من حيث هي غايات تستهدفها الأفعال التى تتسم بخصائص مناسية 
معينة لذلك التحقيق. وأمًا الاجتهاد في الحكم الشرعت. فمتصب على بناء تلك 
الأفعال. وتشر يعه ها على نحو يغلب على الظنّ إفضاء هذا الحكم الى تحقيق غايته 
من المصلحة المعتيرة. بحيث يفرعه عن كليّه لا يريم عنه. ولا ينافيه. وال كان 
الاعتساف. وهذا لا يت عقلاً وواقعاً ‏ إلا بأعبال الاجتهاد. فثبت أن «التقليد» 
الذي هو عريٌ عن الدليل-جرئيا وكليًا- أو «التعصتب» لرأي حتهدٍ كليهما صرب من 
ضروب «الطوى المتيع» وذلك منافي قطعاً لهذا الااصل العاء: وفى هذا المعنى يقول 
الإمام الشاطبج: «لذلك احتيج الى فتح ياب الاجتهاد....» فلا يجوز إغلاقه بأيّ 
حال من الأحوال. ويعلل ذلك بقوله: «فاما أن يترك الناس مع أهواتهم. أو ينظر اليها 


)١(‏ الموافقات ؟: 5 بتصقيق الشميخ قراف 
(؟) المرجم السابق: 38 وما يليها. 


ر مسالة التقر بسب / اأمدد فلاءز. ( افد اران “9417 عجري 


بغير اجتهاد شرعيت ‏ أي,تقليدا أو تعصباً ‏ وهو أيضا «اتباع للهوى» وذلك كله فساد. 
فلا يكون بد من التوقف لا الى غاية وهو معنى «تعطيل التكليف لزوما»''' والتعطيل, 
اطراح العمل بشرع اله بالكليّة. 

وتفسير ذلك: أن الامام الشاطبي يشير بقوله: «ترك الناس الى أهواتهم» الى 
أنَ افتقار الناس الى أحكام شرعية,ٍ تستجيب لما يستجد لديهم من الوقائع والمشاكل 
عافد تكوان 5-0-0 ينزل يساحتهم تعر ى من الأحداث الطارئة: السياسية متهاء 
والاقتصادية. والاجتماعية. ئه تقاعذ المجتهدون عن إمدادهم بالحلول الملائمة 
المستمدة من روح الشرع. ومفاهيمه الكليّة. فإن هذا «التقاعد» يُلجئهم قسرأ الى أن 
يشرعوا من عند أنفسهم. وأن يتّبعوا ‏ في هذا التشريع ‏ أهواءهم. أو أن يضطرّوا الى 
الاستعانة بها عتد الاأجنبيح من التشر يعات التي لا تقوم على أصول الانسلام وشرعه 
بل تقوم على النظر العمل المحض. وهذأ حرم قطعاً وبالاإجماع ,لأنه تشريع مناضي 
لشرع الله. وأحكام من غير ما أنزل الله!!. 

وهذا مفاد قول الاإزمام الشاطبي: «أو ينظر اليها بغير اجتهاد شرعيئ ممأ يرونه 
ملائياً للطارىء من الأحدات» ومعلوم أنّ «التحكم» ممنوع ويحرّم شرعاً, لأنه يتناف 
مع «قاعدة اعتبار المصالح المعتيرة في الأحكام». 

وعلى هذا كان «التحكم المذهيي» بالتقليد. أو التعصّب بالطوى متافياً رأسأ 
«للتحكيم الشرعي» الذي نصّت على وجو به صراحة الآية الكريمة من قوله عرّوجل: 
«قلا وَرَبَكَ لا يُوْمِئُونَ حتّى يحكنوك فِيما شَجَرَ بَيْتهْم4" أي .لا يحكمون 
أهواءهم. 

وأيضاء أن التعصب مذهبياً يمول بالضر ورة دون «التقر يب بين المذاهب».بل 
يوشّع من شقة الخلاف بيتهما المؤدي بدوره الى اختلاف المسلمين فيبا بينيم على أمر 


1 المرجع السايق 8: 35١15‏ 
1 النساء: ©6. 


عت ورابدات 


تشريع رتهم. فضلاً عن أن «المتعمب مذهييأه» نما يبتغي دوماً نصرة مذهيه. لا نصرة 
شرع الإسلام وكل ذلك قساد محرّم. بل يجب الحيلولة دون وقوعه, نما يشكل بالتالمي 
عاملاً مؤتراً في الإخلال يتوازن المجتمع الامسلاميح كله. إخلالا يتناول «مقوّماته المادية 
والمعتوة» على السواء. وهذا ثما لا يحور شرعا المصيعر اليه فيا أدتى اليه مثله!!. 

أما الاختلاف اليسير فيا يتعلق بالنصوص الظتية. أو ما يشبهها من تقدير 
خصائص الأفعال. وما تقتضيه من أحكام يغلب على الظنّ إفضاء تنفيذه الى المصالح 
الحقيقية المعتبرة. فذلك ليس اختلافاً جذرياً. ولا تناقضاً مستحكياً يستحيل معه 
التوفيق, لأنه تما تقتضيه فطرة البيان القرآايّ نفسه ‏ على جد تعبير الإمام الشافعيت 
في كتابه «الرسالة» يحكم كونه من لوازم الاجتهاد ولا يحول دون التقريب بين اراء 
المجتهدين. نهو آخر الأمر لا يخل بتوازن المجتمع في أي كياناته ما يسعف بالتالمي 
على «إنجاز التقريب» الذي يجعل السبيل الى تحقيق «الوحدة الاسلامية» ميسراء بل 
يُفْضَى اليها تلقائيَاً بحكم وحدة الأصول العامة. والمفاهيم الكليّة. والمقاصد الكليّة 
الأساسية العليا التي هى مباني «المصالح» للامّة والأفراد. وذلك هو مقصد الشارع من 
وضع الشر يعة ابتداء. 


15 رسساللة لحر يب ب#السدد الامل قد الآران 1437 صجري 


تاد عبد جك ازاز ماري 


كان المسلمون قبل الزحف الاستعماري على أراضيهم يتعايشون فيرما بينهم 
متاخين متحأبين فى جو من الود والاوخاءء فاذا ما حصل بيتهم خلاف كانوا ينهو نه 
بطرق سلمية على لاس روح التفريب والتضامن الارسلامى. وبسيرون قدمآأ 
بخطو ثابتة يجو يون العالم للإرساء قواعد محدهب ول تظهر بوادر يحد المسلمين إلا بعد 
أن وحّد الرسول الأعظم (صلى اتقه عليه واله وسلم) بين المسلمين بأواصر الانخوة 
الإسلامية. وعلى رغم الاضطرابات والخلافات بعد النبيَ( صل اقه عليه واله وسلم) 
إن الإمام علي (عليه السلام) جمع شمل المسلمين ووتحد كلمتهم وصان بنفسه الوحدة 
الإسلامية؛ ومنإوراء تلك الجهود الجبّارة نيذ المسلمون خلافاتهم وراء ظهرانيهم 
وأُوقَفو رإراقة دمائهم وقاموا بإصدار تورتهم المباركة الى أصقاع العالم. 

لكن تا يؤسف له أن الاستعبار الغاشم حاول ‏ وسيحاول أبدا ‏ عن طريق 
سياسة مرسوممٍ «فرّق تسّده أن يدس الخلاف بين المسلمين. ويصطنع التهمفيقتتل 
المسلمون فيا بينهم. ويحل العداء والبغضاء حل الأخوة والسلام. 


العده الادل إلسة الآيزن ١4115‏ هجر يإ سالة التفربب 5 


ست رساك 


"يي _ 


١ 


إن موسم الحجّ ليعتير فرصة ذهييّة للتفريب بين المسلمين وترك الاحقاد 
والضغائن. ومن جملة التهم التى تكال ضدّ الشيعة,القول بتحريف القران. وأنّْ الشيعة 
لا تير اهتاماً بهذا القران. وأنّ هم قرانا يستئ «مصحف قاطمة»! والحال أنْ كيار 
فقهاء الشيعة الإمامية مثل«الشيخ المفيد. والشيخ الطوسي. والشريف المرتضئ الى 
عصر الإمام النميق (رض) يذهبون الى صيانة القران عن التحريف. ولا شك أن 
آراءٌ فردية خاصّة لا توضع على حساب القوم سواء كانت شيعيّة آم سنية؛ وأنّ 
المفسرين والفقهاء من الشيعة يتزودون دائيا من معين التفاسير السنية مثل ١‏ تفسير 
«الامام عبد الله الأنصاري» «الميبيدي». و«المواهب العلية» للكاشفيّء وتفسير «أنوار 
التنزيل» للييضاوى و«الكشاف» للزخشر ى. و... وأنّ هذه التفاسير في مكتيات الشيعة 
تقع موقع تفاسيرهم. وأضف الى ذلك أنّمن بين تلك التفاسير ما تس 3 الجابعات المدنة 
والدينية. وأن قاتئد الثورة الاإسلامية ولى أمر المسلمين السسيّد الخامنئيّ قد نقل قسما 
من تفسير « ف ظلال القران» للسيّد قطب الى اللغة الفارستية, وتتكرر هذه الحالة لدى 
المفترين وشيوخ الأزهر وعلياء مصر.حيث أقيلوا إقبالا منقطع النظير على تفسير 
الازمام الشيعت الطبرسيٍ «جمع البيان». وأنّ الاستاذ الأكير الشيخ حمود شلتوت. 
والفقيه الكبير الشيخ عبد المجيد سليم الشيخ الأسيق للجامع الأزهر الشريف قد 
أعجيوا بالكتاب ٠‏ وأوصوا الى «دار التقريب بين المذاهب الإسلامية» بالقاهرة يطيع 
الي كنموذج لأبدع التفاسير . ومن حسن الحظ فقد آخر ج الكتاب إخراجا 
رائعا مع مقدمم قيّمم للسكرتير العام لدار التقريب, ومقتمة, أخرى للشيح محمود 
شلتوت,. وعليه هوامش وتعليقات مفيدة ليعيض مشايخ الازهر. 

تفسير «يجمع البيان» على إيجازه واختصاره قد جمع مؤلقه فيه علوم القران من 
القراءات.وشأن نزول الآيات. واللغة. والااعراب. ونظم الآيات, والسور, والأخبار 
والقصص. وأحكام الحلال والحرام. و... وهذا التفسير قد حاز إعجاب المسلمين من 
السنة والشيعة ياراع معتدلة, غير متطرفة. وهو يمتّل عقائد الشيعة بالنسية الى كتاب 
أله العزيرز. 


5 رمالة التشر سب : تند الأول / الميا الآرأي 115! عجري 


حت وَرَاسََاتَ 


ويقول شيخ الجامع الأزهر الأستاذ الشيخ عبد المجيد سليم: 
«لا أحسبتى مبالغا اذا قلت,إنّه في مقدتمة كتب التفسير التي 
تعد مِراجِمَ لعلومه وبحوئه. ولقد قرات في هذا الكتاب كثيراء 
ورجعت اليه في مواطن عدةٍ فوجدته حلال معضلات. كشاف 
مبهمات. ووجدت صاحيه ‏ رحمه اه عميق التقكر. عظيم القدر 
متمكناً من علمهء قويأ في أسلو به وتعييرهء شديد الحرص على أن 
يحل للناس كثيراً من المسائل التى يفيدهم علمها». 
ويقول الأستاذ الكبير الشيخ حمود شلتوت في مقدمته على هذا التفسير: 
فد مسترت ع ساق الدت ريات غاية المهد بالك 
وأسهرت الناظر. وألقيت الخاطر. واطلت التفكير. وأحضرت 
التفاسير. واستمددت من الله سيحاته التوفيق والتيسير. وابتدأت 
خالئف كتاب هو فى غاية التلخيص والتهذيب. وحسن النظم 
والعرتيب. يجمع هذا العلم وفتونه. ويحوي قصوحه وعيونه. من 
علم قراءاته. وإعرايه ولغاته. وغوامضه ومشكلاته. ومعانيه وجهاته. 
وير وله وأخشباره. وقصصة وأثاره. وحدوده وأحكامة, وحلاله وحرامه. 
والكلام على مطاعن المبطلين فيه. وذكر ما ينفر منه أصحابنا-رضي 
الله عتيم-من الاستدلاللات: بمواضع كتير منهع على صحة مأ 
يعتقدونه من الاأصول والقر وع. والمعقول والمسموع. على وجه 
الاعتدال والاختصار. فوق الإيجاز ودون الاكثار. فإنّ الخواطر في 
هذا الزمان لا تحفل بأعباء العلوم الكثيرة». 
نم أضاف الشيخ شلتوت: 
دوان من ميزات هذا التفسير حريّة الفكر والتقريب بين 
المذاهب التي يعرضها على مدار الحقٌ والحقيقة. وبايعلاص تام 
وريا قدم فى مرحلة التطيبيق مذهب غيره على مذهيه, وبتوشي 


افسب لاون / الس الاواين 1931 مسري/ رسالة التقريب 5 


ثم يصضيف الطبرسي 


رات 


لكلل --:00000808080606060:6:6اةا 


اللأمانة والدقّة في نقل الآراء بريئا عن السب والشتم. وكأئه هو 
مبتني ذلك المذهب. وذلك على عكس يعض إخواتنا السنة حينيا 
يتحدثون عبن الشيعة برموتهم بالرفض. ويدعوتهم بالرافضة. أو 
بعض. إخوات الشيعة حين يدعون الستة بالتاصبة. والطبرسي 
دانا نصب عينيه هذه الآية الكريمة #وحا 1 
سل 2 )١(‏ كن زو م لني مي 
و«وقيل كُ مس الصراط. المستقيم وحهو ه 
أحدها: أنه كتاب أقه موروى ذلك عن التيرت (صلى الله عليه 
وآله وسلم) وعزة (عليه السلام) وابن مسعود (رضي الله عنه). 
وثانيها: أنه دين الاسلام, وروى عن جاير واين عباس. 
وثالتها: أنه دين الله الذي لا يقبل من العباد غيره. عن محمد 
بن الحنفية. 
والرايع: انه هو الرسول الأعظم والأئمة القائمون مقامه. 
وهدأ مأ ورد قِ أخبارنا». 
:. «والأفضل أن تحمل الاآية على العموم لتشمل جميع تلك 
الوجوه, لأنَ الصراط المستقيم هو الدين الذي أمر الله به من 


ويضيف الشيخ شلتوت:«ومن المعلوم أنَ الرواية الأخيرة هى أنسب الروايات الى 


مذهب الشيعة وانطباقها على الأئمّة التى جاءت في أخيارهم, 
ولكن الطيرسى لا يعطى الرجحان لتلك الرواية ولا يقدّمها حين 
دذكر الآاراء والنظريات». 


بل يضعها في جنب باقى الآراء المطروحةء نت يحمل الآية على العموم.وما 


٠١؟6 التحل:‎ )١( 


عدا وساة الإتالر بسب / تسعد الاي / اند الآدلى 4187؟ مجري 


حت دَراسَات 


أبرعه إذ يقول: «ولاية من "أوجب الله طاعتد» وهذه العبارة لا تبغض أي أحد لا سق 


ولا شيعي. فكل مؤمن يعتقد أن هناك من أوجب الله طاعته. وفى مقدمتهم الرسول. 
وأولوا الأمر. ووجه البراعة في ذلك أنه لم يعرّض للفصل في مسأله «الولاية» و«الارمامة» 
هنا, لأنَ المقام لا يقتضى هذا الأمر. ولكنه مع ذلك أتئ بعبارة يرتضيها الجميع ولا 
ينبو عنها أي فكر. | 

ولقد ذكر المؤرتخون لسيرة الطيرسي أمرا عجيباء. ذلك أنه آلف كتابه هذا 
المستيْ «جمع البيان» جامعا فيه فرائد كتاب تن قيله أسمه «التبيان» للشيخ محمد 

بن امسن بن علي الطوسي. وم يكن قد اطلع على تفسير الكسشاف للزخشر ي. فلما 

اطلع عليه صتف كتابا آخر فى التفسير سياه: 

«الكافي الشافي من كتاب الكشاف» ويظهر من اسمه أنه أتى فيه بها اطلع 
عليه من تفسير الزخشرى.وم يكن قد عرفه حتى يودعه كتابه الأول ويذكرون اما 
آخر لكتاب آلفه بعد ذلك أيضاً وأسياه «الوسيط» في أربع مجلداتي. وكتايا ثالث اسمه 
«الوجيز» في يحلَدٍ أو بحلدين. كل ذلك في تفسير القران الكريم آلفه بعد تفسيره الأكير 
(« بسع الييان»؛: ويعض هذه الكتب يعرق ياسم «جامع الموامع» لجمعه فيه قراثد 
التبيان وزوائد الكشاف. 

ثم الشيخ بعد المقايسة بين تفسير الطوسيّ وتفسير الزخشر يّ يؤكد على سعة 
النظر. وسياحة الطيرسي. ويقو ل: 

«ولذلك طربتٌ وأخدتتى روعة لصنيع هذا العالم الشيعيّ الإماميّ. حيث م 
يكتفي با عنده وبا جمعه من علم شيخ الطائفة ومرجعها الأكبر في التفسير «الامام 
الطوسئ صاحب كتاب التبيان» حتى نزعت نفسه الى علم جديد بلفغه ».وهو : علم 
صاحب الكشاف. فضحّ هذا الجديد الى القديم. ولم يحل بينه وبينه اختلاقف المذهب, 
وما لعله يسوق اليه من عصبية. كيا لم يحل بينه وييته حجاب المعاصرة - والمعاصرة 
حجاب ‏ فهذا رجل قد انتصر بعد انتصاره العلمى الأول نصرين آخرين: نصرا 
على العصبّية المذهيتّة. ونصراً على حجاب المعاصرة . وكلاهيا كان يقتضي المعاظمة 
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يست دَرَاسََاتَ 


والمنافرة» لا المتايعة والمياسرة. وأنَ جهاد النفس طو الجهاد الأكبر لو كانوا يعلمون. 

3 يقول الشيخ شلتوت (ره). 

ان الكتاب للمسلمين فى كل مذهب وفى كل شعب فإنيا 
اقدّمه هذه المزايا وأمثاطا. وليعتبروا يخير ما فيه من العلم القوى. والنيج السوي, 
والخلق الرصي. 

إن المسلمين ليسوا أرباب أديان مختلفةٍ. ولا أناجيل مختلقة. وانا هم أرياب 
دين واحد.وكتاب واحض وأصول واحدة, غاذا اختلفوا فانا هو اختلاف الرأي مع 
الرأي والرواية. والمنهج مع المتهبج. وكلهم طلاب الحقيقة المستمقة من كتاب الله. وسنة 
رسو ل الله: والمحمة ضالتهم جميعاً ينشدونها من 2 أفقٍ». 

فأوّل شيء على المسلمين وأوجبه على قادتهم وعلمائهم أن يتبادلوا الثقافة. 
والمعرفة.ء وان يقلعوا عن سوء الظَنّء وعن التثابز بالألقاب. والتهاجر بالطمن 
وأسبابه. وأن يجعلو! الحق رائدهم. والإنصاف قائدهم. وأن يأخنوا من كل شيء 


بأحسنه. 
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35 أحاول أن أتكلم باختصار حول موضوع دور القادة والحركات الاسلامية في 
التقريب مان كانت توجد انار كثيرة لعلمائنا وسلفنا في جميع المجالات في المسائل 
الفقهية والكلامية. إلا أتنى لن أذكر شيئاً في هذا الشأن لأسباب: 

وَل أن الاختلاف بين آراء وفتاوئى المذهب الجعفر وأحكام وفتاوى 
المذاهب الأربعة ليس إلا كالاختلاف الموجود بين فتاوى أء” مذهب منها وفتاوقى 
الذهب الآخر. بل قد يكون قريبا من بعضها البعض. 

ظني: م تكن هذه المسائل سبباً للعناد والبغضاء بين طوائف المسلمين وإن 
كانت تغيب النظرة المنصفة أحيانا عن بعض أهل العلم لمصلحتر شخصيّةٍ أو لعصبيّة 
طائفية في هذه المسائل. ولكن المسألة المهمة الموجودة بين السنة والشيعة هي ,مسألة 
الخلافة والإمامة التي كانت مصدرا للخلافات وتفرّق صفوف المسلمين وضعفهم. 
وسببأ الخدش عواطف الفر يقين. 
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سات 


لوبي 


وينقسم التأريخ حسب الإمامة والخلافة الى ثلاثة أدوار: 
الحور الأوّل: يبدا من بعد وفاة رسولالته(صلى اه عليه واله وسلم).وينتهي 
الى قبيل مبايعة الناس عل ين أبي طالب (عليه السلام). 
الدور الثاني: يبدأ من أوّل يوم بويع علش (عليه السلام) الى انقضاء الخلافة 
الاسلامية. 
الحور الثالث: من سقرط الخلافة الإسلامية وسيطرة الاستعيار على بلادتا 
الابسلامية. 
في الحقيقة لو دققنا النظر فى الدور الثانى والنالكف وموقف علاء أهل السسّة 
وأئمّة المذاهب الأربعة تجاه الحكام لعلمنا أنّ الخلاف في موضوع الخلافة والامامة 
ينحصر في الدور الأوّل. حيث تر الإمامية أنّ علياً ين خليفة لرسول اقه (صلى 
اله عليه واله وسلم) بأمر الله سبحاته وتعالى. ويقول أهل السنة. بأنَ أمر الخلافة 
غوّض الى الأمة. ولكلّ من الشيعة والستة آلآف من الكتب الضخمة لإتبات صحّة 
رأجب وإتناع الآشر ين لاتب وألنيانا يستعمل أسلوبٌ الإثارة مع المذاهب الأخرى. 
وكم بذل القريقان من قوى لمحاربة بعضهم البعض بدل أن يبذلوا جهودهم ضد 
أعداء اله وأعداء المسلمين. ولا أريد أن ارجح رأيا على رأي. أو أحكم بصحّة أو 
خطأ الأسلوب الرائج بين المسلمين. ولكن أقول: بدلا من التنازح في هذه القضية 
التي فات أوائها لو جرّد علياء الفرق الإسلامية أقلامهم وألسنتهم سيراً على نج 
فدوتهم وأنشتهم الذين يعتقدون أنهم تحجسيد لقيم الإسلام لكان فيه خير للإسلام 
والمسلمين. طبعا أنْ علي (عليه السلام) كان يعتقد بأنّ الخلافة كانت حقهُ. وكذلك 
الخلفاء الثلاثة كانوا يعتقدون بِأَُّْم على الحق في أمر الخلافة. وأيضاأً كان فى علمهم 
أن عليا (عليه السلام) يرجح نفسه هذا الأمر. هذا هو عمر وهو عل رأس الخلافة 
يقول تعريفا وقجيدا في حقٌّ علِح بن أبي طالب (عليه السلام).«لقد أوتيّ علِنَ بن أبي 
طالب ثلاث خصال لأن تكون لي خصلة منها أحب اليّ من حمر النعم؛ قيل: وما هنّ 
يا أمير المؤمنين؟ قال: تزويجه بنت رسول اله. وسكتاء المسجد مع رسول أقه يحل له 
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حسم رساك 


#ااقصبى_ 


فيه ما يحل له. والراية يوم خيير» وهذا هو عل بن أبي طالب (عليه السلام) الذي 
يسدد كيان الخنلافة عندما يستشيرهء الخلفاء الثلاثة. ويعض الناس من الفريقين 
يقولون: ما كان هذا التفاهم والتقارب والمساعدة إلا لأنهم كانوا يمفشون من عواقب 
الاختلاف. وقد ظهر النفاق بموت رسول الله (صل الله عليه واله وسلم)ءوقد ارتددت 
طوائقف من العرب.وقثة بالركة الأخرى. 

نقول: هذا جواب صحيح ومقنع. ولكن نقول هم: اليس اليوم وضع المسلمين 
أخطر وأسوا حالا من ذلك الوقت؟ فإذن نحن محتاجون اليوم الى الوحدة أكثر منهم. 
ويجب علينا آن نقتدي بهم.ولا نتكلم ولا نعمل شيئا يست بالفرقةوالشقاقيين المسلمين. 
الدور الثاني: يبدأ بعد مبايعة الناس أمعر المؤمنين علي بن أبي طالب (عليه 
اللام) الى سقوط الخلافة. وقد اتفق المسلمون فى مسألة الخلاقة فى هذا العصر. 
فالشيعة والسنة يعتقدون بالاتفاق بان الحق فى هذه الفترة 


كان مع عر «رضى الله 
عته», ولدا 1 من الخلفاء الراشدين. وير ى أهل السئة بأ عليَا «رضى الله عنه» يوم 
استشهد كان أفضل مَن فى الأرض. ولو دققنا النظر وأنصفنا في الحكم لعلمنا بأنّ 
سيطرة بني أميّة على الخلافة لم تكن عن دليل شرعيتٌ, بل استطاعوا أن يستفيدوا من 
الظر وف الحاكمة. والعداوة والبغضاء كانت قائمة بين بنى هاشم وبني أ مذ زني 
قديم. دوأنها كان من أهيّ أسياب تفوقهم عدم تحرجهم ما يتحرج منه ال البيت من 
استبالة الأحزاب والقبائل بالأموال. واجتذاب أهوائهم بالولايات وال مناصبء بينما 
كان علح يحاسبي رجاهم على القليل والكثير. 

كان بنو أمية هيون مثات الالاف الموّلفة من الاموال بلا 
حساب ولا كشاب. وسسن أجل أن يجذبوا قلوب أعداتئهم وأنصار بي 
هاشم. ما كان هذا موقف أهل السّة بالنسية إلى أمير المؤمنين على بن أبى طالب فقط. 
بل كان موقفهم هذا بالنسبة لجميع أهل البيت تجاه خلفاء بني مي وبني العتّاس, 
وليس في إمكاني أن استقصي حميم العلاء المعارضين لخلفاء بني أمّية وبتي العّاس. 
ولكن أذكر نموذجا تما عانئ الأتمة من خلفاء بني أمَبّة وبتي العبّاس: 
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سكم 
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الإمام أبو حنيفة كان غير راض عن خلافة أبي جعفر المنصورملقسوته 
امن العلويّين. ومن يظهر التودّد اليهم. وكان الإمام يحيّهم ويؤتده. وآ 
رد الإمام أيو حنيفة منصبٌ تولية وئاسة القضاة فهم أيو جعفر المنصور بآنّ الإمام أيا 
حنيفة لا يعتقد بشرعية خلافته. فأمرز بضرب الاومام وبسحته ومنعه عن التدريس 
والإفتاء. ونقلفي بعض الر وايات التأريخية أنه استشهد مسموما بعد إخراجه م نالسجن. 

والاإمام مالك أفتى يوما أن لا اعتبار لطلاق المكرّه. فوجد المناؤون لحكم أَبي 
جعفر المنصور من أنصار آل البيت في هذه الفتوئى مستندا قوياً للتملص من بيعة 
التصوى لأنيا كانت عن طريق الأكراة» وعد ولاة أى سيمثر بق تشر هذه الفتوق 
خطرا على كيانهم بوحاولوا أن يمنعوا الإمام عن التحدّث بهاء ولكته لم يفعل . وهددوه 
فلم يسمع إإلى أن أفر عقر بن سليمان والي المدينة عضرب الإآمام سبعين سوطا. 

والامام محمد بن إدريس الشاقعي انهم بجريمة أنه تمرك ضد الرشيد مع تسعقٍ 

من العلو ين فأخذه والي اليمن وأرسله مع التسعة العلويّين إلى الرشيد وهم مصَفْدون 

بالأغلال. فقتل التسعة, والامام الشافعى قد نبّاه الله. وقد اتفقوا على أنّ سيب هذه 
المحنة كان ولاء الاإمام الشافعي لسيّدنا عله بن ابي طالب وأولاده. وعدم مسايرته مع 
الخلفاء العباسيّن. 

والامام أحمد بن حنيل حمله واي يغداد الى المأمون على الابل مقيّدا بالأغلال. 
وسيين تآنية مشر ختهيرا. وجلد يأمر المعتصم. وبلغ عدد الجلادين الذين كانوا 
يتناوبون على ضر به بالسياط مائة وخمسين جلاداء وجلس الامام أحمد بن حنبل - 
بأمر الوائق - في داره لا يخرج الى الصلاة, ولا يشهد جتازة؛ ولا يلقي درسا. تحمل 
الإمام كل ذلك ولكن م خضع لخلفاء بنى العبّاس في أهوائهم وان لم يكن سبب هذه 
المشاكل والمصاتب حماية أهل البيت. ولكن على كلَّ كان الامام في جنب المعارضين 
للخلا" فه. 

أن معارضة أتمّة أهل السّة لخلفاء بن أمَيّ ويني العبّاس على هذا المستوى 
تدل على أن عذاء المسلمين في هذا المقطع من التاريخ كانوا متفقين في مسأئة المنلافة 
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س وات 


والامامة وإن كانت حماية الأئمّة الأربعة لخلافة أهل الييت على أساس أنهم اتقى : 
وأعلم وأفضل. وكانت معارضتهم لخلفاء بني أُمييّةَ ويني العبّاس على اسناس. اتبيه 
ا على البلاد الإسلامية عن طريق الو رائة الملكية. وما كانوا منتخبين بالشورى. 
ولا من قبل أصحاب الحل والعقد. وسيب معارضة أهل السنة للخلفاء من يني أمية 


وبنى العبتاس هوه أنهم كانتوا يتبعون أهواءهم. وتركوا ستة رسول الله والخلقاء 
الراشدين. بينها كان أساس حماية الشيعة لأهل البيت على أنهم منصو بون من الله 
تعالى هذا الأمر. ولكنٌّ اختلاف الفريقين فى الأسلوب لم يؤثر في وحدة المسلمين من 
ناحية من هو أحيّ بخلافة المسلمين. حيث كان ادف واحدا.وه ذلا نجد اثارا كثيرة 
للتفرّق, والتشدّت فى موضوع الخلافة في هذا الدور من التأريخ. 
اما الحدور الثاليث.: بعد سقوط الخلافة وتغلب الاستعبار على البلاد 
الإسلامية ل يبقَ للمسلمين شىء من السلطة. إلا لطبقم من أبناء المسلمين الذين 
كانوا يحكمون نياية عن الاستعبار في بعض اليلاد الاسلامية؛ ومع هدا نجد المسلمين 
يتنازعون فى مسألة الخلاقة اكثر صو 2 زمان آخر رغم ان الخلاقة تررحت من يذ 
جميع طوائف المسلمين. ونجد المسلمين يشازعون فى من هو أحق بالخلافة, وتتعرّض 
كل طائفة لما يثير الفرقة والقطيعة واسداوة ظلبينا كان هذا الوضع من المخططات 
الناجحة لأعدائنا انذين استفادوا من جهل المسلمين وغفلتهم عن أهدافهم السامية. 
وفى هذه الفوضئ السياستية والبلبلة الفكريّة قام بجموعة من العلياء المجاهدين بتوعية 
المسلمين. وانقاذ الأتة الإاسلامية من التيه والضياع. 
وكان السيّد مال الدين الحسيؤج من أقوى الشخصييات الإسلاميّة في القرن 
الماضى. وأكيرها تأثيرا في عقول الشباب المثقف. حيث السسخط منتشر ضدّ السياسة 
القائمة والاستعبار الداخلى. وكان السيّد جمال الدين الحسيي يرى أن من أهي أسياب 
انحطاط المسلمين وتأخّرهم هو الفرقة بين المسلمين سذهبية كانت أو غير مذهيية. 
وفي النهاية يعتقد بأن العلاج الوحيد وحدة الأمتة الإسلامية وتضامنهاء وكان السهّد 
مال الدين الحسيؤح يهتمّ بالوحدة قولا وعملا .فلم يك يريد الخير والسعادة لدولةٍ 
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ص وَرَاسَات 


معيّنةٍ أو أنه ب معين, بل كان يراجو القوة والعرّة للاقة الإإسلامية. وعمل في كل قطر 
على المذهب السائد فيه. ولأجل هدأ فيعضهم يعتقد 2 كان من أبد اباد مدان قٍ 


أبران: وأنّ مذهبه كان عيطق خاء وبعضهم يعتقد أنه كان أفغانًا. وأنّ مذهبه كان حنفيًا 
ويدل هذا الوبهام على أن جمال الدين كان يتجتب كل شيع يؤدّي الى الفرقة بين 
المسلمين مهما كان بسيطا. 

ومن الشخصيات المهمة التي ها تأثير كبير في توحيد صفوف المسلمين وإزالة 
العناد من بينهم هو.الفيلوف والمفكر والشاعر العلامة حممّد إقبال اللاهوري. فقد 
دعا العلامة إقبال اللاهوريّسقٍ بيان له أسباء «رسالة الشرق» الى توثيق الأأخوة 
الإسلامية ووحدة الصف. ونسيان جميع الخلافات المذهبية والقوميّة والعتصرية. وكانت 
نظرة إقيال لاتحدها الحدود الجغرافية. ولا الاجتهادات الفقهية. ,تظهر فكرة توحيد 
المسلمين كقوةر عالمية في شعر إقبال واضحة. فقد دعا إقبال المسلمين أن يتحدوا من 
ضفاف النيل الى نهايةمكاشجر ليحاموا عن حرماتهم. ولا شك أنّ العلامة إقبال أضاء 
نورا جديداً فى أفق المجتمع الاإسلاميّ المظلم خاضّة فى شبه القارة الهندية. 

ومن الشخصيات الأخرى التي ها حقّ كبير على الأخوة الاإسلامية هو, 
الشهيد حسن البنّا. والذى كان له دور كبير في إنقاذ الجيل الجديد من التيه والضياع. 
وأزالة سعر الحضارة الغر بية. وإعادة الثقة للمسلمين. والدفاع عن الإسلام حضارة 
وشر بعة وسياسة. وأساسا لوحدة الأب الإإسلامية, ومازال إخواننا في مصر أكثر 
استعدادا لقيو ل الو حدة. 

وإن كان عدد الذين عملوا على القضاء على الأخوة الاسلامية بين السنة 
والشيعة لا يعد ولابخصئ ولكن مع هذا كله قام عدد كبير من القادة المجاهدين 
والعلاء الصالحين في كل عصر بدعوة الأمّة الى الوحدة واس واحدييك . 
يمكتني أن أستقصي جهود جميع هؤلاء. ولكن أذكر بعض الأسباء منهم: الشيخ محمد 
عبده التلميذ والزميل الثورئي لجبال الدين, الذي كان منهجه نفس منيج جمال الدين, 
ومنهم, أبو الأعكى المودوديّ وجماعته الدذين بذلوا جهودا كثيرة في إناء الروح 


5 رساقة التقر جب لمعه الاليل لسن الاران 1817 حجري 


مس ١‏ ابعر 
سارت 


أ 


١ 


اللإسلاميّة بين المسلمين في شبه القارة الهندية. وفي تأليف قلوب المسلمين وتضامتهم, 
ولايد من ذكر اسم بطل ميدان الوحدة.الشيخ حمود شلتوت الْدْي ألف بين قلوب 
آلآف من المسلمين بإصدار فتواه التأريخية. ليثيت جذور الوحدة بين طوائف المسلمين. 
وكان لاأعضاء دار التقريب فى مصر سهم كبير في 5-7 روح الوحدة بين طوائف 
الممسلمكن. 

كا قاء اية الله العظمئ البروجردى بدعم وتشحيع دار التقر يب. وظيسا كان 
هذا التاييد اثر كبير فى نفوس عامة المسلمين. 

ولا ينسئ العام والمسلمون ما بذله المرجع الكبير الموسّس للجمهورية 
الإسلامية حضرة اية الله العظمئ الإمام الخمييّ (رض) من الجهود الجبارة لوحدة 
المسلمين في الوقت الذي كان الاستعمار يبث الفرقة بين المسلمين.وكان الاإمام أعرف 
التاس بمكائد أعداء الاسلام ومؤامراتهم في تفريق الأمّة الإسلامية وكان يقول: 
«الذين يُثير ون الفرقة بين الشيعة والسنة ليسوا من السسّة ولا من الشيعة». 

وبعسده حمل راية الاسلام والوحدة الإسلامية العالم الفقيه السياسيٌ المدير 
ساحة إية اقه الخامنت زعيم الثورة الإسلامية. ونهج منهج الإمام في جميع الشؤون 
خاصة في وحدة المسلمين. ومن عناية حضرته بالوحدة أمر بتأسيس مجمع التقر يب 
الذى اشتركنا في ندوته العالمية الثانية. 

نرجو اقه سبحانه أن يوق جمع التقريب حتّن يكون مركا لإزالة الشيهات. 
وملا لحل المشاكل الفكرتية والعلميّة, ووسيلة لدفع الوحدة الا سلامية. ونأمل من 
الشعوب الإسلامية أن تستلهم من إخواتها في إيران من السئة والشيعة. فتشارك في 
بث روح الوحدة الاإسلامية في جميع أنحاء العالم الإسلامي. 
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سند الأول / افة للارني 14715 عجري / رسالية التق بسيه 


قحا لال يي مه . ١‏ 
وساي رس 


التمهيد: 


من الواضح أن الحوار والمناقشة الموضوعيّة للقضايا خير سبيل للتقريب بين 
وجهات النظر المختلفة, وأن البحث الحرٌ هو أنبل وسيلة تعتمد لتقييم الآراء. وهذا ما 
أكدت عليه الشريعة السمحاء.وحاولت أن تزرعه في نفوس المسلمين الأوائل. فكانت 
يقة السلف الصالح في التعامل فيها بيتهم هو التفاهم والتشاور في أمورهم. سيّما 
أخطرها وأهمها وهو ما يرجع الى أمور دينهم. فكانت الروح العلميّة هي الحاكمة في 
كثير من الأحيان. ورحابة الصدر هي الأخلاقية السائدة في مختلف شؤوتهم, وقد بلغ 
هذا المتهج الى مستوئ رفيع جدّاً بحيث أن الاإسلام طالب المسلمين أن يتبعوا ذلِك 
حتّى مع خصومهم من الكفرة ومن أبناء الديانات اللأخرى «وانا أو إياكم لَعَلى 
هدىّ أو ف ضلال, مبين ٠”‏ وقد حفظ لنا التأريخ صوراً كثيرة 5 حلقات 


نه سيو ره سباً: ١‏ 


رسققلة التي سبع السدد الآول / هن الارز: *11! مسرزى 


ست وَرَاسََارت 


المناظرة واليحث العلمي التي كانت تعقد مم رؤساء الديانات الأخرى ومع الزنادقة 
فضلا عيًا كان يعقد من جلسات المحاورة بين علباء المسلمين أتفسهم لتبادل الاراء 
فيبا بيتهم. وكان لكلّ منهم طريقته المعيّنة في فهم الآية أو الحديث. ولكلٌ اجتهاده 
الخاص. ومهما يمكن من أمر فإن وجهة النظر تظل تحترمةً. فالاجتهاد يتّسع صدرء 
لعتصري الخطأ والصواب. وتكاد تكون كلمة فقهاء المسلمين ‏ قديياً وحديثاً ‏ متفقة" 
على المصادر الأساسية في الفقه الاسلامت, وهىي,الكتاب والسنةلأن متيع المعارف 
والعلوم هو الكتاب المجيد. وقد استعان يه علياء العر بية وفقهاء الشر يعة, واتهذته 
الفرق الإسلامية معتمدا للتدليق على ما ذهبوا اليه. ورَكن اليه الفلاسفة وأساتذة 
الطب واطتدسة. 

وقد جمع الصحابة كتاب اقه بتيامه في ملقَر خاص أيّام صاحب الدعوة الارطيّة 
يأمر منه (صل الله عليه واله وسلم)'". ولم يختلف اثنان في التأكيد على جمع أمير 
المؤمنيت علّ بن أبي طالب عليه السلام - لكاب الله_عرّوجل - حسب ترتيب 
النزول”". 

وأما الستة التبوتّة: وهي عبارة عن أوامر الرسول (صلى اه عليه واله ها 
ونواهيه. وأعياله بحضرة أصحابه قاصدأ تعبيد الطريق الموصلة الى الرضوان. وتقرير 
الأعبال التي يأتي بها الصحابة بحضرته. فهي كالكتاب في تلكم الأهمَيّة. واللاختلاف 
فيها صغر وى بين الجمهور والا,مامية. 

فالسنة عند الجمهور: ماثيت فى كتب السئن المعروفة لدمهم. وعتد الايماميّة: 
ما ثيت صدوره عن النبيّ (صللى أنه عليه واله ود دون حصره في كتابب معبن. فيين 
المسلكين عموم وخصوص من وجم كيا يقال'". وأمًا أصل وجوب الرجوع الى الستّة 


(١)مستدركالحاكم‏ ؟: 1١١‏ مستد الطيالسيَ: ١57؟.‏ المخير لابن حبيب: 85؟, تأريخ الشام 9: ,57١‏ 
فح الباري 5 +121. 
(؟) فتح الباري 3: 27. إرشاد الساري لا: 488. عمدة القارئ للعيي 5: 14 .5٠‏ 
(6) ومن الجدير بالذكر أن لأمهل الييت (عليهم السلام) دورا كبيرا في حفظ السسلة النيوتية الشر يفة وعميز 
سسسياه 


السدم الآولى رالسة الاوقى ١977‏ صبري/ رسيالة #اعفر بيب 


حت دراسيات 


فهو يجمع عليه من قبل المسلمين. ولسنا يصدد بيان هذا المطلب الان. 


وهو: إِمَا مأخوذ من الجهد ‏ يالضح ‏ يمعنى.الطاقة. أو أنه من الجهد_بالفتم 
ومعناه: المشقّة. ويأتي يمعنى: الطاقة أيضاً. وعليه فالاجتهاد بمعنى: بذل الوسع 
والطاقة للقيام بعمل ماء سواء أخذناء من الجهد _بالقتتم أو الجهد بالضم وذلك 
لأن بدذل الطاقة لا يخلو عن مشقة. وهما أمران متلازمان”". 

وتذ كر معان أخرى للاجتهاد تعود كلها الى روح وأحدم هى: بدل الوسع فى 
الأشياء المستلزمة للكلفة والمشقة. فيقال: اجتهد الرجل فى حمل الرحى والحجر. ولا 
يقال: اجتهد في حمل خردلة. 

ويظهر للمتتبْع أن مادة وواجتهدهاستعملت في معان عديدةٍ. منها: التعب. الجهد. 
الزل. الرغبة. الاشتهاء, الإيقاع على أمر شاق التقسيم. وغيرهاء وهذه ليست معان 
لغوية. بل استفيدت من المناسيات الموجودة فى المورد”". 


الاجتصات في الاصطلاح: 

الاجتمأد. اصطلاح متأخر سنا فالصحاية في الصدر الأوّل كانو! يسكونه 
ب«التأويل». ولذلك كثر-اتذاك_-استعيال عيارة «تاول فاخطأه». ثم بدأ فيها بعد 
استخدام الاجتهاد كاصطلاح حتى تيلور على يد الأصوليّينء ولم تكن كلمة الأصوليَين 


يه الصحيم متها عن غيرء. ولذا وردتنا عن طر يقهم ثروة عمل بشبة خم 
6 فك إرشاد القحرل: ١‏ ؟١.‏ 


(؟) الموسوعة العر بية الموسعة: (مأدة جهد). 


رساقة لريب اده ايد ا لان ج168 سه 


سح وَرَسيَاتَ 


واحدة في تحديد معنى الاجتهاد, وذلك لاختلافهم في الآراء والمياني وإن كانت الفوارق 
غالبا عمسن ألصميم. فالمتتبع لكليماتهم يرى أن طم فيه أصطلااحين مختلفن. أحدهها 
أعم من الآخر. وههما: 

أولا: الاجتماد بمفصومه الغام.: 

وقد اختلفت عباراتهم في تحديد هذا التوع اختلافاً كبيراً. فالذى ذهب اليه 
جملة من فقهاء الجمهور. ومن الإمامية هو: أخذ الظنّ في التعر يف. فقد عرفه الآمدي 
ب: «استفراغ الوسع في طلب الظن بشيءٍ من الأحكام الشرعية على وجم يس من 
النفس العجر عن المزيد عليه»' '. 

08 كل من العلامة الحلّ وابن الحاجب ب: (استفراغ الوسع في تحصيل 
الظنّ بالحكم الشرعيّ) '' 

ويهذا القيد «أي,استفراغ الوسع» خرج اجتهاد المقصر. فإته لا يعد في 
الاصطلاح اجتهادا معتبراً. 

ويمكن التعليق على هذا التعر يف بعدة تعليقات : منها: عدم كونه جامعا, لانه 
لا يشمل تحديد الوظيفة العلمية,وهو بلا شك مما يقع ضمن دائرة الاجتهاد. ثم إن 
الظنّ المطلق ليس يحجةٍ. بل الحجة هو ما عيّنه الشرع بالخصوص. سواء أفاد الظنّ 
أولم يفد كما يقول السيّد المرتضئ (ره)"'؛ يانه لواو دعبال ريا سالك 

وقد جرت على هذا النحو كثير من التعاريف مع تغيير في بعض الألفاظ. 
فنرى أن صاحب [مسلم التبوت] وجماعة عرّفوه يأنه: (بذل الطاقة من الفقيه في 


تعصيل حكم شرعيّ ظوح)”*. 


. 5868 :4 إرشاد الفحول: -56, الأحكام للأمدى‎ )١( 

(1) تهديب الأسكام: .٠٠١‏ كفاية الأصول للحراساني: 5117. 

(؟) التريعة الى أصول الشيعة. 

(5) غواد تح الرحعموت شرح مسلم التبوت 7: : 755. شرح المسلن على جم الجوامع ؟: .١‏ روضة التاظر ؟: 
١‏ المدخل الى مذهب أحد لابن يدران: .١78‏ شرح العضد على ابن الحاجب ؟: 84؟. كشف 


اله التمل للع الان ١1277‏ عسبري/ ورسقلة التابريب 5 


وقد ذهب جملة من أعلام الأصوليين الى أخذ العلم فيه »منهم: الغزاليَ في 
المستصفئ. والنضري. والورجلانيّ الاياضيّ في الدليل والبرهان. وأمير يادشاه 
الحسيؤج الحنفيّ في تيسير التحر ير فعرفوه ب: (أنّْه يذل المجتهد وسعّه في طلب العلم 
بأحكام الشر يعة)'". 

وقد أورد على هذا التعريف أيضاً عدّة إيراداتء منها: أنه حتاج الى ضمْ كلمة 
الوظائف'' لتشمل كل ما يتصل بوظائف المجتهد من عمليات الاستتباط. 

وهذه المؤاخذة واردة حتّى على المتأشرين: كالاستاذ مصطفى الزرقا حيث 
عرفه ب: (عملية استنباط الأحكام الشرعييّة من أدلتها التفصيليّة فى الشر يعة) ". 

ويرى السيّد الشهيد الصدر (ره): أن مصطلح الاجتهاد قد مر بعدّة مراحل. 
فكان يطلق للتعبير عن مسلكئ معينٍ ومدرسة خاصة في استنياط الحكم الشرعييوهي 
مدرسة الرأي والقياس. وقد صنف عبد اله بن عبد الرحمن الزبيريَ وابن أبي الفتح 
المدني والنوبخو- وغيرهم كتيا بهذا الشأن. وقد حمل مصطلح الاجتهاد هذا المعنى 
الضَيّق الى القرن السابعءحيث نجد أن المحقق الأوّل المتوقى سنة (375 ه) يعطي 
الاجتهاد معنئ أوسعءفيقول: (وهو في عرف الفقهاء:بذل الجهد في استخراج الأحكام 
الشرعيّة, ويهذا الاعتبار يكون استخراج الاحكام من أدلة الشرع اجتهادا...). 
ويقول السيد الصدر (ره): (ولم يقف توسع الاجتهاد كمصطلح عند هذا الحدءيل شمل 
في تطوّر حديثٌ «كلّ عمليّة ييارسها الفقيه لتحديد الموقف العلميَ تجاه الشريعة عن 
طريق إقامة الدليل على الحكم الشرعت,أو على تعيين الموقف العمل مباشرة وهكذا 
أصبح الاجتهاد يرادف عمليّة الاستنياط). 


جل الاأسرار ؟: .١754‏ التلويح على التوضيم ؟1: .١77‏ الاحكام للآمدي 7 379 
)١(‏ المستصفئ .٠١١:7‏ أصول الفقه للخضري : 89". 
(؟) الأصول العامة للفقه المقارن للسيّد محمد 7 الحكيم: 65717 
() مجلة .حضارة اللإسلام ١‏ عدد 7: ,. 
(1) الحلقة الأولى: 87 وما قبلها. 


لب رسالة لتر بب: اده الأبل الس الأوان ١115‏ صجري 


الفااتعي_ 


ويرى السيّد محقد تق الحكيم أنه: (ملكة تحصيل الحجج على الأحكام 
الشرعية او الوظائف العملية. شرعية او عقلية)'''. وهذا التعريف منتزع مما تبنته 
مدرسة النجف الحديثة فى علم الأصو ل. 

ثأنيا: الإاجتهات بمفهومه الخاص: 

وقد عرّفه الأستاذ خلاف ب: (بذل الجهد للتوشل الى الحكم في واقعة لا نص 
فيها بالتفكيره واستخدام الوسائل التى هدى الشرع اليها للاستنياط بها فيا لا نص 
فيه)'''. بينما قصره الارمام الشافعىّ على القياس, لأنه أمر وارد في الكتاب والستة. 
فقد سأله سائل: (فما القياس؟ أهو الاجتهاد أم هيا مفترقان؟ فأجاب: هها اسهان 
لمعن واحد. قال فيا جماعهما؟ قال:كل ما نزل بمسلم ففيه حكم لازم. أو على سبيل 
الحق فيه دلالة موجودة. وعليه أذا كان فيه بعينه حكم اتباعه. واذا لم يكن فيه بعينه 
طلب الدلالة على سييل الحق فيه بالاجتهاد. أو الاجتهاد هو القياس)'" 

وفي رأي أني 7 الرازي أن ن الاجتهاد يقع على ثلاثة معان: 

ول : القياس الشرعيى. لأنَ العلة لما لى تكن موجبة للحكم ‏ لجواز 

وجودها خالية عنه 9 يوجب ذلك العلم بالمطلوب. فذلك كان طريقة الاجتهاد. 
والتاتي: ما يغلب الظنّ من غير علة: كالااجتهاد في الوقت والقيلة والتقويم. 
والثالث: الاستدلال بالأصول '0. 
والذى يتصل من هذه التلاثة باللاجتهاد بمغهومه الخاص لدى الاصوليين هو: 
المعنى الأوّل. يعني: القياس, ولذلك اعتبره مصطفى عبد الرزاق مرادفاً للرأي 
والقياس. 


.97:7 عدد‎ ١ محلة حضارة الازلام‎ )١( 
.7 (؟) مصادر التشر يع الاسلاميّ لخلاف:‎ 
.47/7 رسسالة الامام الشافعيج:‎ )5( 

(8) إرشاد الفحول للشوكاني: 56١‏ 


السدد الاايل 7 انسد الثوان “1117 صمري/ رساقلة لتر يب 


دراسارة 


سس س0 


ويقول: (غالرأى عتدنا الذي نتحدّث عنه هو: الاعتياد على الفكر في استنباط 
الأحكام الشرعيّة. وهو مرادنا بالقياس والاجتهاد. وهو أيضا مرادف للاستحسان 
والاستنياط )'''. 

وأورد عليه: أنه لا يصحّ إرادة الاشتراك اللفظي بيتها, لعدم التعدّد في أوضاعها 
بداهة. والظاهر أن لفظة,الاجتهاد, بمفهومها الخناصّ مرادفة لدبهم لمفهوم الرأي. 
والمعاني الالخرى من قبيل المصاديق هذا المفهوم. وقد وقع الاشتباه نتيجة للاختلاط 
فى استعاله بين المفهوم والمصداق' ''. 

يقول الشيخ الخولي: (اعتقاد النفس أحد النقيضين في حكم شرعيٌ عن غلية 
ظنٌ فهو حكم اجتهاديٌ يستخرجه أصحاب الرأي بعقوطم على النحو الذي ضبطته 
أصول الققه فييا بعد)9. 

ولا يخفئ على الباحث الكر يم أن جملة من هذه التعاريف هي تعاريف حقيقية 
ومنطفية. وليست من قبيل. شر ح الاسمء كيف وهم يصرحون في أناء كلامهم بأن 
«القيد الفلاني» هو ل(خراس كذا أو كذاءأو لإدخال كذا. وهو قرينة قطعية على كونهم 
بصدد التعر يف المقيقى وفى مقام بيان الكنه والماهية؟! وعلى هدا.ء. كيف تحمل تعاريقهم 
على التعاريف اللفظية, وأَنهم بصدد شرح الاسم وحصول الميز في الحملة؟! 

وقال المنضري .(هذه التعاريف كلها تعريف منطقيٌ وغير فزج. وأمًا اذا أريد 
منها شرح الاسم على ما يصتع اللغويون فلا مانع من الأخذ بها)'. 


الأجتهات في القران الكريم : 


بعد استعراض مقهوم الااحتهاد 5 لغ واصطلاحا - لبد من معر فياه مسكئنذده 


.31815 ٠77297 الشواهد المدعاء في التمهيد لتأريخ الفلسفة الافسلامية لمصطفى عبد الرازق:‎ )١( 
.68186 الأصول العامة للفقه المقارن للسيّد عمد تقت الحكيم:‎ )5( 


(6) مالك لأبي زهرة: 517"8. (غ) أصول الغفه للخضريٌ: /581. 


حت دراسَات 


المسديوسر اام تكوين المذاهب. ولا يخفئ على المتتيّع أَنْ كلمة 
«الاجتهاد» م تذكر في القران الكريم كبا قال بعضهم. وإنيا جاءت عبارة «ججهد ‏ 
بالفتح» فى مس ايات: وكلمهة 5001 بالضم» ف ان واجدة. 

قال تعالى: وسيل لين آمَنوا أهؤلاء الزين قسَمُوا بأ له , جه 
يمانم 0 وقال سبحانه وتعالى: طو الذِينَ يه يجدون إلا جهدهم فيَسخرونٌ 
اي .©" '. وقال تعالى: لوَالَذِينَ جَاهَدوا فِيتا ام 2 سيلنا»ه”'. قال القرّاء: 
(الجهد في الاية: الطاقة)!4. 

ومن هنا نرى أن مادة «الاجتهاد» في الكتاب لا تختلف عن مدلوها اللغري. 
وهو «الطاقة» على ما صرح به جمع من أئمّة اللغة. علما بأنه لى يستعمل هذا الاصطلاح 
ولا غيره من المصطلحات من قبيل: فقيس ويجتهدٍ. واستحسان. ومصالح مرسلة إلا 
بعد القرن الأوّل. حين بدأ عهد التدوين والتعقيد ووضع الاصطلاحات. وظهرت هذه 
المصطلحات واحداً بعد واحدٍ فى أزمان متفاوتة. 


الإجتهلات في السنة : 

يدّعى البعض أنه لم يظفر في السنة الشريفة على كلمة الاجتهاد بهيئتها 
ومادتها الخاضة كا صرح يه السيّد محمد بحر العلوم, ولكتّه وجدت في هيئات, أخرى 
فى جملة, من الأحاديث'"! على ما قيل ونقل ٠‏ 

نفمنها: حديث معاذ بن حيلء فقد روئ أن رسول الله (صلى اله عليه واله 
وسلم) قال لمعاخ حين أرسله اى اليمن: «يم م تحكم؟ قال: بكتاب الله. قال: قال: 


.784 المائدة: 65. (؟) التربة:‎ )١( 

(؟) العنذكبوت: 39 (28) لسان المعرب: (مأدة جهد). 

(ه) لا يخفئ أنه قد ورد استعال «الاجتهاده فى معني آخر وهو-كثرة العيادة والتهجّد وهذا كان شائعاً 
اتذاك. 


) الاجتهاد للدكتور حمّد يحر العلوم: 7١‏ 


افده اليل الس الارئى “7417 مبري زرسالة التقربب 


اد 
سم دراسات 


فإن لم تجد؟ قال بسنّة رسول الله [صلى الله عليه وآله وسلم). قال: فإن لم 
تجِب؟ قال : أجتهد برأيي»ا". 

وسنها: قول الرسول (صل الله عليه وآله وسلم) لابن مسعود: «اقض 
بالكتاب والستّة اذا وجدتهيا. فإن لم تجد الحكم فيهها اجتهد رأيك» "5 

ومنها: حديث ابن العاصء وحديث عقبة بن عامر وغيرهها. 

ولحن المتتببع مصادر الحديث يجد امامه روايات عديدة وردت عن طر يق 
الجمهور في مدح وذك!' العمل بالرأي والاجتهاد,ولستا الآن بصدد مناقشة هذه 
الأحاديث, والذي نستخلصه منها بشكل قطعقٌ هو: أنّ الاجتهاد كأن معمولا به فى 
زمن الصحاية. بل في زمن الرسول (صل الله عليه واله وسلم) نفسه. 

كا وردت روايات كثيرة عن طريق الامامية تدل على حجّية ومشر وعية 
الاجتهاد يمعنى الفتوىءوبعضها يدل على عدم جواز العمل بالرأي والقياس''. 

ومنها: قول الامام الصادق ‏ عليه السلام ‏ لأبان بن تغلب: «أجلس فى 
مسجد المدينة وافت الناس, فإتي أحبٌ أن أرى في شيعت مثلك» “' 

وما في عصر الصحاية: فإنّ الاجتهاد بالرأى كان سائدا. وقد صدرت عشرات 
الفتاوى أنذاك. ولكن يبقى السؤّال عن نوع الرأي المعتمد للاجتهاد كمصدر. فقد 
قيل: أنه القياس. وقيل. إنه الاستحسان والمصالم المرسلة. وعليه فلا تحديد للراي 
المعتمد هنا كأساس للاجتهاد. 


أما في عصر نشوء المذاهب وما بعدهاءفقد انطلق الاجتهاد من مفهومه اللغوى 


)١(‏ الألحكام للآمديٌ 5: 34. سنن أبى داوود 7: 7377؟, مسند أحمد 0: .59١‏ عدّة الأصول للشيخ الطوست 
5نم ؟. 

(؟) المصاحر السابقة. 

() راجم ملخص أبطال القياس والراي والاستحسان والمتقليد والتعليل لابن حرم الظاهر ي الأند لسئ. 
(4) تقريرات السهجّد الخوني (الخلخال) مدارك العروة الوثقئ .17:١‏ 

(8)وسائل الشيعة باب: ١١‏ من أيواب صفات القاضي /7: 319. 
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حت وَرَاسَاتتَ 


سس 6ب 95 


الى معناه الاصطلاحيّ. واتضحت معالم الاجتهاد بالرأي.حيث رادف الشافعي بينه 
وبين القياس كا أشرنا سابقا. وقد حصر أبو بكر الرازيٌ معاني الاجتهاد فيه بثلائة: 
القياس الشرعيء وما يغلب على الظَن من غير علة, واللاستدلال بالأصول. وعند ذلك 
تلتقى أكثر التعأريف التى وردت على المنة الفقهاء مع بعض الاختلاف كيا ييّنا. 


اقسام الاجتهاد 
قسم الاصوليون والياحنون الاجتهاد الى عدة تقسييات. وبلحاظات متعددة. 
فقد فشر الإمام الشافعيّ الاجتهاد بأنه: الاستتباط على القياس. أما غيره 
من الأئمّة فانهم وسّعوا معنى الاجتهاد. فجعلوه شاملا تلرأي والقياس والعقل. 
وبملاحظة هذا المعنى الواسع ارتأئ الدكتور الدواليبت قسمة الاجتهاد الى ثلاثة 
انواع. وقد أشار الشاطبيٌ في الموافقات الى بعضها”''. 
-١ ١‏ الاجتهلت البياني: وذلك لبيان الأحكام الشرعيّة من نصوص الشارع. 
:- الاجتصاد القياسيّ: وذلك لوضع الاأحكام الشرعية للوقائع الحادثة ‏ ما 
ليس فيها كتاب ولا سئة ‏ بالقياس على ما في نصوص الشارع من أحكام. 
الاجتصلت الاستصلاحيٌ. وذلك لوضع الأحكام الشرعيّة أيضا للوقائع 
الحادئة ‏ مما ليس فيها كتاب ولا سنّة ‏ بالرأي المبيَ على قاعدة الااستصلاح. 
ويرد على هذا التقسيم:أنه غير جامع لشرائط القسمة المنطقية. وذلك تعدم 
استيعابه المقسم. مع أنه في مقام استيعايها بقرينتم تعقبه. وم أتكلم في الاجتهاد 
الاستحساتي؛ لأن بعض حالاته تدخل في الاجتهاد القياست: وبعضها الآخر في 
الاجتهاد الاستصلاحى '. 
هذا من جهتي, ومن جهترناتية أنّ القياس ليس في جيع أقسامه قسياً للاجتهاد 


)١(‏ الموافقات للشاطبىٌ 4: 55. المدخل الى أصول الفقه للدواليي: ا" وقلهم؟. 
(؟) المدخل الى علم اصول الفقه: 4ه5,. الأصول العامّة للفقه المقارن للد الحكيم: .67١‏ 


البدد الاول / تلن الاوان 1835 عجري( ورمألة اشتظر سب 


البياني» بل في بعضها هو قسم منه,كالقياس المنصوص العلة. 
ومن جهة الثم أنه فرق بين الاجتهاد البياني والاجتهادين الآخرين باعتبار 
الأوّل بيانآ للألحكام الشرعيّة. والثاني والثالث «وصفا» لهءمع أن لازم ذلك اعتبار 
المجتهد ا وهو خر وج عن إجماع المسلمين. 
وهناك تقسيم للشاطبيّ المالكيّ. وذلك بلحاظ الاعتبار وعدمه: 
ا لاجتهلد المفتبو شوعاً: وحتده بأنّه الصادر عن أهله الذين اضطلعوا 
بمعرفة ما يفتقر اليه الاجتهاد. 
'- الأجتصات غير المعتبر شوعاء وهو الصادر عمن ليس بعارفي يما يفتقر اليه 
الاجتهاد. لأن حقيقة هذا أنه رأي بمجرّد التشهى والأغراض. وخبط فيه عراية"". 
وهناك تقسييات متعندة وبلحاظاتي متنوعة لسنا بصددها. وهى :تقسييات 
للحراني الحنبكى"". والشيخ أبى زهرة'". والسيّد بحر العلوه'*'. وصفىّ الدين 
الحنبلي”", والسيد رضا الصدر من الإماميّة'"'. وحمد حسين الأصيهاني'”'. وغيرهم. 
ولكتّنا نختار ما ذهب اليه البعض,.حيث استفاد التفسيم على أساس الطر يقية, أو 
الحجية الذاتية او بالجعل الشرعي. فقسّمه استناداً لذلك الى قسمين: 
الاجتمات العقلي: وهر ما كانت الطريقة أو الحجية الثابتة لمصادره عقلية 
حضة غير قابلة للجعل الشرعيّ.ويدخل تحت هذا القسم كل ما أفاد العلم الوجداني 
يمدلوله: كالمستقلات العقلية. وقواعد لزوم دفع الضرر المحتمل, وشغل الذمة اليقيني 
يستدعي الفراع اليقيني. وقيح العقاب يلا بيان. 


)١(‏ الموافقات للشاطيىي. 

(؟) المدخل الى علم أصول الفقه: 789. 

(؟) أصول الفقد لاني زهرة: 96". 

(4) الاجتهاد للدكتور السهد بخر العلوم: .517١‏ (9] تسهيل الوصو ل الى علم الأصول: ١7؟.‏ 
(1]الاجتهاد للستيد رضا الصبر: ؟. (؟) الااجتهاد والتقليد لمحمّد حسين الاصيهانى. 
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:- الاجتهلت الشرعي: وهو كل ما احتاج الى جعل أو إمضاءٍ لطر يقيته أو 
حجّيته من الحجج السابقة. ويدخل ضمن هذا: الاإجماع والقياس. والاستصلاح. 
والااستحسان, والعرف, واللاستصحاب. وغيرها من مباحث الحجج والااصول. 
وتحصيل الاجتهاد بكلا قسميه يفتقر الى معداتت وممهداتت باعتباره تخصصاً 
كغيره من العلوم والفنون ‏ إن لم نقل بأنه أدقها وأعمقها ‏ فإن تحصيل الخبرة في أي 
حال من المجالات العلميّة بحاجة الى طىّ بعض المقدّمات واكتساب بعض المعارف. 
أمَّا الاجتهاد العقَكٌ.يتوقف على معدات وشروطءمتها: الخيرة الواسعة 
بالقواعد الفلسفية والمنطقية. وخاصة التي ترتكز عليها أصول الأقيسة بمختلف 
أشكاها. لأن فيها ‏ كبا يقال : العصمة عن الخطأ فى الفكر”". 
أمَا الاجتهاد الشرعيّ.فإنّه يتوفف على الاحاطة بعدة خيرات مختلفد 
باختلاف تلكم الطرق المجعولة أو الممضاة من قبل الشارع. فمتلا: ما يتتصل بالنش 
وصحّة نسيته لفائله فمعداته أن يكون على علم بفهرسة كل ما يرتبط بهذه النصوص 
أمثال: الصحاح والمساتيد والموسوعات الر وأن تكون لديه خيرة بتحقيق 
النصوص. والتأكد من سلامتها. وذلك ياليحث عن نسخ خَطَيّمٍ مختلقةٍ ومقارنة, بعضها 
مع اليعض الآخر. وكذلك التأكد من سلامة رواتها ووثاقتهم في النقل. والرجوع الى 
أرباب الجر ح والتعديل. وكذلك يلتمس الحجتيّة لها من قيل الشارع باعتيارها من 
أخبار الأحاد. بالإضافة الى ذلك أن تكون لديه شيرة بالمرجحات الى أمضاها 
الشارع وجعلها عتد التعارض. هذا أولا. 
وثائياأ: أما ما يتصل منها بمجالات الاستفادة من النص فهى كثيرة ومتعدّدةء 
منها: أن تكون له خيرة لغوية. وتكون لديه أيضَأ خيرة بوضع قسم من اهيئات والصيغ 
الخاصة: كهيئات المشتقات. وصيغ الاوامر. 


)١(‏ اللأصول العامة للقفه المقارن للسيّد مححد تق الحكيم: ؟/ا6. 


تقسيم الإجتهات بلطظ الإطلاق والتجزنة 


أن من حملة التقسييات للاجتهاد هو تقسيمه الى مطلق محتِرّى؟ . وأرادوا 
بالاجتهاد المطلق: (ما يقتدر به على استتباط الالحكام الفملتة”'' 5 أمارة معتبرة. أو 
أصل معتبر عقلاً ونقلاً في الموارد التي يظفر فيها بها)'''. 

وفال الشيخ المراغىٌ: (إن المجتهد قد يكون أهلا لاستتباط الأحكام الشرعية 
جميعها.ءلتوفر الشروط فيه. وذهب أكثر علماء المسلمين الى إمكانه)'", لأن ملكة 
الاجتهاد إنا تنشاً من الإحاطة بكل ما يرتكز عليه قياس الاستنباط. سواء ما وقع 
منه موقم الصغرى لقياس الاستتباط: كالوسائل التي يتوقف عليها تحقيق النص. أو 
الكبرئ: كمباحث الحجج والأصول العملية. وعندما لا يكون لنفسه رايا فيهاءلا 
يتداخله الوهم|أو الشكف.لا يسوغ له ادّعاء الاجتهاد. ولا استنياط حكم واحدٍ, لعدم 
المؤمن له من قيام حجّة يجهلها من الحجج الأخرى عل خلاف ما استفاده من 
النص. وقد تكون سمة هذه الحجة لديه سمة الحاكه'*' أو الوارد''' على ذلك النص. 

وهد وفع الكلام في اأمكانه وعدمه. قالقائلون يإمكانه بر يدون به: (ملكة يقتدر 
بها المجتهد على فهم النصوص واستثار اللأحكام الشرعية متهاء واستنياط الحكم فيبا لا 


)١(‏ ذكر الأصوليوي عدة رتب ومراحل للحكم: متها مرحلة المبادى والملاكاب. ومرحة الانشاء والجعل, 
ومرحله القعلية والتنجز. 

(") الكفاية للآخوند الخراساي ؟: 55/8, 737 4. المطبوعة مع حاشية الرشني. 

(9) الاجتهاد للشيخ المراغيّ: /ا. ورسالة الازسلام: السنة ١/ر؟:‏ 581 

(4) و(8) الحكومة والو رود,احمالاء اصطلاعان يطلقان على يعض حالات التعارض بين الأدلة. والفرق بيتهيا 
دقيق,والتفصيل يطلب من مظانه. 


نص فيه تمن توفرت شية شر وط الاعدياد يوك نت له هده الملحةه لا يتصوّر أن يقتدر 


بها في موضوع دون آخر)'''. وتوفر هذه الملكة مكنة لتوفر شر وطهاء فالاجتهاد المطلق 
المستند اليها ممكن إذن. 


وذهب بعض الققهاء الى عدم إمكانه. وهم يرون استحالة إحاطة البشر 
بجميع الأحكام المتعلقة بأفصال المكلفين. القديمة متها والمستحدثة, مستدلين على ذلك بتوقف 
بعض الأعلام في الإجابة عن كثير من المسائل. ولو كان مقتدرا على ذلك لما توقف 
كيا حصل لمالك. إذ سُئل عن أربعين مسألة فأجاب عن أريع متها. وقال في الياقي: 
لا أدرى . ّ 

وأجاب الشوكانٌ عن هذا: (بأن عدم الإجابة لا تكشف عن عدم الاإحاطة. 
إذ ريا كان ذلك لمانع أو لورع. أو لعلمه بأنَ السائل متعنت. وقد يحتاج بعض المسائل 
الى مزيد بحنب يشغل المجتهد عنه شاغل في الحال) '. 

كا أجاب المحفق الخراساني (ره): (بأنّ عدم التمكن من الإجابة والتردّد 
وأمئاها انما هو بالنسبة الى الحكم الواقعيٌ للأجل عدم دليل يساعد في كل مسألتر عليه. 
أو عدم الظفر به بعد الفحص عنه بالمقدار اللازم. لا لقلة الاطلاع وقصور الباع.وأما 
بالنسية للحكم الفعلقّ فلا تردّد لهم أصلاة” '". 


الاجتهاد التجزي, 


وقد عرّفه المحقق الخراسان فى كفايته بأنه: (ما يقتدر به على استنياط بعض 


.5717 علم أصول الفقه:‎ )١( 

(7) مختصر المنتهئ: .5971١‏ 

() إرشاد الفحول للشوكانى: 568. 
(8) الكفاية للاخوند 8:7ؤا. 
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الاأحكاءم)'". 

وقد اختلقت عبائر العلياء في إمكاته وعدم إمكانه. وفي صحّة ترتيب الأثر عليه 
وعدمهاء وقد ذهب الأغلب الى الارمكان. 

ومنهم الغزالمٌ. فقد قال بعد أن استعرض العلوم التى يراها ضر وريّة للمجتهد 
المطلق: (.... وليس الاجتهاد عندي منصباً لا يتجرّأ. بل يجو ز أن يقال للعائم بمنصب 
الاجتهاد في بعض الأحكام دون بعضء فمن عرف طريق النظر القياسي فله أن يفتي 
في مسألمٍ قياسية وإن لم يكن ماهراً في علم الحديث... وليس من شر وط المفتي أن يجيب 
عن كل مسألة)”". 

وقد علق بعضهم على ذلك قائلا: (وهذا الكلام غير واضح المضمون. إذ العام 
الذى يعرف القياس وليست له الخبرة فى علم الحديث كيف يسيغ لنفسه أن يستنبط 
حكباً واحدأاً من قياسه وينسبه الى الشارع المقدس؟)'". 

وقال ابن القيم الحوزية الحنبلىي: (الاجتهاد حالة تقبل التجزؤ والانقساء. 
فيكون الرجل مجتهدأ في نوع من العلم مقلّدأ في غيره. كمن استفرغ وسعه في نوع 
العلم بالفرائنض)""'. 

ويمكن التعليق عليه بأنّه مادامت بعض مقدّماته التى اعتمدها في مفام 
الاستنباط مأخوذةٌ عن تقليدٍ فالنتيجة لا تخرجه عن كونه مقلّداً والعلم في دفع تأثير 
بقيّة الأدلة ‏ الذي يكون منشؤه غير الاجتهاد ‏ لا يجعل صاحبه محتهدا بداهة)'". 

وقال الأمديٌ من الشافعيّة أيضاً: (وأمًا الاجتهاد فى حكم بعض المسائل: 
فيكقى فيه أن يكون عارفاً بها تعلق بتلك المسآلة وما لابدٌ منه فيها. ولا يضرّه في ذلك 
جهله با لا تعلق له بها تما يتعلق يباقي المسائل الفقهيّةء كبا أن المجتهد المطلق قد 


)١(‏ الكفايه للمحقق الخراسانى ؟1: 148؟؟. 

(1) المستصفئ للغزاليّ ؟: ,١١*‏ الاإحكام للآمديّ 7 .١18‏ ارشاد الفحول للشوكانى: 7715. 

(1) الأصول العامة للفقه المقارن للسيّد الحكيم: المة 

(1) أعلام ا موقن لابن الْفَيم 4: 595. (6) الأصول العامة للفقه المعارن للستيد الحكيم: 087. 
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يكون حتهداً في المسائل المتكثرة بالغا رتبة الاجتهاد فيهاء وإن كان ماهلا" ببعض 
المسائل المنارجة عنها فإنه ليس من شرط المفتي أن يكون عالماً بجميع أحكام المسائل 
ومداركها. فيان ذلك مما لا يدخل تمت وسمع البشر) ''. 

وذهب ابن عيد الشكور الحنفيٌ الى ذلك مستدلا ب : 

١‏ ترك العلم عن دليل الى تعليدٍ خلاف المعقول كيف وفية ريب !وقد قال 
(صلى اقه عليه واله وسلم): «دح ما يريبيك الى ما لا يريبك». 

؟ ‏ القول: «استفت نفسك وان أفتاك المفتون» ففيه ترجيح اجتهاده على 
اجتهاد غيره'''. 

وذهب الفتوحي الحنباح الى أن: (الاجتهاد يتجرّأ عند أصحابنا ‏ أي . الحنابلة 
والأكثر .اذ لو لم يتجرّاً لزم أن يكون المجتهد عالماً بجميع الجزئيات, وهو حال. إذ 
جميعها لا حيط بها يشر)'" 

ونقل ابن الحاجب المالكىّ دليل المثيتين للتجزؤ بقوله: (لولم يتجرًا العلم.... 
فقد سُئل مالك عن أريعين مسألةً فقال فى سب وثلاثين منها: لا أدرى)0. 

أمّا ابن حزم الظاهريٌ: فانتهى الى جواز التجزئة حيث قال: (وكل مُنْ عَلمَ 
مسألة واحدةٌ من ديته على الرتبة التي ذكرنا جاز له أن يفت بهاء. وليس جهله بها جهل 
بانع من أن يقتي بها علم. ولا علمه بها علم بمييح له أن يفتي يما جهل)"". 

أما الإماميّة,فقد ذهب الكثير منهم الى القول به: 

قال السيّد الخوئيٌ (ره) : (والصحيح في المقام إمكانه كبا ذهب اليه الأكثر. 


.١115 :5 الإحكام للآمديّ‎ )١( 
77١ مسلم الثبوت ؟:‎ )9( 

(*) شرح الكوكب المنير 558:7. 
(غ) #قتعسر المنتهى : ذ35ي”], 

() الاحكام للأمدي ؟7: 1514. 
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لا امتناعه ولا وجويه)''', وعليه عدد من أعلام الأصوليين. 

وعرّاه الصفيّ الطنديٌ الى الكثير ين كبا يذكر الشوكاني. 

وحكاه صاحب النكت. عن ابن عل الجبائت. وأبي عبد الله البصري. 

وقال ابن دقيق العيد: (وهو المختار)'"'. 

وقد تبنئ أبن اطمام. والرازيٌ,وجملة من متأخرى الإماميّة القول بإمكانه 
ووشوعه. 

وقال الكاظميّ: (وأما الاجتهاد بالتجزؤ فلا ينبغي الإشكال في إمكانه, بل في 
حجيّة رأيه على نفسه؛ لاإطلاق الادلة)'". 

وأما الحجة الرشتى من الاإمامية في شرحه للكفاية فقد قال: (نسب القول بعدم 
إمكانه الى الشذوذ)”” . 1 

وذهب قسم من الأصوليين الى امتناع التجرّئ في الاجتهاد. حيث يقول الإمام 
الشوكاني: (ولا فرق عند التحقيق في امتناع تَحزَّئ الاجتهاد. فإتهم انفقوا على أن 
المجتهد لا يجوز له الحكم بالدليل حتّى يحصل له غلبة الظنَ بحصول المقتضى وعده 
المانع, وانا حصل ذلك للمجتهد المطلق. وأما مَن ادّعى الاإحاطة بها يحتاج اليه في 
باب دون ياب أو فى مسأل دون مسألةٍ فلا يحصل له شىء من غلبة الظنّ بذلك, لاأنه 
لايزال يجوز الغير ما قد بلغ اليه علمه. فإن قال: قد غلب ظته بذلك فهو حازف. 
وتتضح يحازفته بالبحث معه)””” 

وقد يقرب الامتناع والاستحالة يدعوى:.أن ملكة الاستبناط أمر بسيط 


وجداني. والبسيط لا يتجرًّا. والا لزم الخلف. فإن وجِدت قهو الاجتهاد المطلق. وإلا 


.8١14 مباني الاستباط:‎ )١( 

(9) ارشاد الفحول للشوكاني: 584؟. 

(") العناوين المائل الاصولية ؟: 48. 

(4) حاشية الرشقّ على الكفاية 7: .56٠‏ 

(5) ارشاد الفحول للشوكاني: 506؟, التصرير: 674. 
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حت دَرَاسَات 


غلا اجتهاد أصلاً. وكذا الثأمر لو كان الاجتهاد عبارة عن نفس الاستتياط. لا ملكته, 
فإنه أيضأ بسيط غير قابل للتبعيض"''. 

وقد أجيب عن ذلك ب: (أن المراد بالتجرّئٌ: ليس التبعيض قى أجزاء الكل 
حتى يستحيل فيه لكونه أمراً بسيطأً. يل المراد به: التبعيض في أفراد الكلح. إذ كما 
أن نفس الاألحكام يغاير بعضها بعضأ كذلك استنباطها. فانّ استنياط مسألق منها يغاير 
مسألة أخرى. وبساطة الملكة أو الاستنياط لا تنافى حصوفا فى مسألة وعدم حصوها 
في مسأل أخرى. وعليه فلا مانع من أن تحصل للشخص ملكة في مسألتر من مسائل 
الفقه, لسهولة مقدماتها أو مهارته فيهاء ولا تحصل له في مسالم اخرى متها لصعوية 
مقدماتهاء أو لعدم مهارته فيها) ''. 

كبا أجاب المحقق الاصفهان ب: أن جميع الصفات التفسانية بسائط,مع أنها 
قايلة للاشتداد والزيادة والتقص كا فى العلم الذي هو أجل الصفات النفسائية"' 

وأما صحخة نرتيب الأثر عليه بالاإضافة الى التجزوٌ نفسه أو الى غمره ققد وقع 
الكلام فيه أيضاً. وسياق بحنه بي حلد أن شاء اله تعالى. 


.52١ مصباح اللأصول:‎ )١( 
.8 الاجتهاد والتقليد لمحمد حسن الااصقهاني:‎ )"7( 
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تايان - بجر - 


الانسان حي بحركته في هذه الحياة يسعى جادًا في البحث عن طرق سعادته 
التي تبلغ به الكمال. كما أنْ مجموعة المخلوقات العاقلة منها وغير العاقلة في حركتها 
الجوهرة طالبة كاها. وكل يبحث عا يرتيط بشؤونه ويصتٌ في طريقه. 

ولو ألقينا نظرةٌ على هذا الكون الفسيح للحظنا قسمين من الاندماج. يمكن 
أن يطلق على أحدهما تجمّع والآخر مجتمع. والأوّل,حالة مِن ضمّ شيء الى شيء آخر, 
كضمّ الحجر الى الحجر.أو بنظرة أرقى.كتجمعات الحيوان في مراكز تر بيتها. والثانى. 
حالة من الضْمّ تتبعها مجموعة من القيود والضوابط الت تعبر عنها بالقيم والتقاليد. 
والارنسان دائم| يتحرك في المحور الاجتماعي لا المحور التجمّمي. وذلك يتبع مقدار ما 
يمتلك من قم وضوابط. وكلما ابتعد عنها تفكك المجتمع وبرزت روح الانفصال 
والتفرق والتمزق. 

من هذا المنطلق يتحرك الإنسان طالب الوحدة مع بتي مجتمعه باعتبارها نزعة 
إنسانية لا يمكنه أن يتخلن عنهاء والسجل التأريخيح لمسيرة الإنسان يسبل لنا حركة 


ىا رساكة التتقر يبب / مد الال / ان الآيان ؟11؟ مسري 


الإنسان فى طلبه للوحدة والاتحاد مع الأفراد الآخرين. وكيف أنه يسعى لتطبيقها 
اعبيو ر متعددمٍ ونظر 0-2 مختلفة. وذلك لما ها من الارتباط الوثيق مع طبيعته الاحتاعية. 

المهج أن هذه الدعوات والتحرّكات تُنبىَ عن الحست الدا خط للإنسان يوهى, 
نزعته للاتمحاد والوحدة. ونتيجة لقصور الإنسان وانحصار تظرته الى ما بين قدميه 
وانسداده الى بدنه المادىّ والى عالمه المادىّ وعدم إدراكه لمصالحه ومفاسده كانت 
نظراته ودعوته تعكس تفس النظرة القصيرة. ولذلك كان يطرح الوحدة تارة على 
اباس اللفةانواشرى عل انائين الاسر ويرك عل أساني القرب المقراق باخرءة 
على أساس المصالح الاقتصاديةروهكذا دواليك.. وما أن يظهر هذا التوع من الوحدة 
الى العلن ويتحرّك خطواتي حتى تضعف قواه ويسقط فى منتصف الطر يق... وكيف مأ 
كان فإِّها تعبر عن نزعت [نسائية ملح وضر ور يطليها الإنسان. 

ولن يستطيع الانسان بنفسه أن يقدّم لنفسه طرحا وحدويًا يملك الشمولية 
ويمحظئ بقدرة الاستمرار والبقاء. والجهة الوحيدة التي يمكنها ذلك هي ,الجهة التي 
تكفلت بخلق الاإنسانبوتعلم الحاجات التي تتناسب مع هذا المخلوق. وهذه الجهة هي, 
السماء,لأنها تعرف أنه لو اتبعها لبلغ الى نقطة الكمال والسعادة. 

والشريعة الارسلامية مشر وع من ضمن المشاريع الدينية التي تقدم الطر ح هذه 
التزعة. والطرح الاوسلامئ يتميز بقدرته على تقديم الطرح الوحدوي بصورة متكاملة» 
وذلك من خلال عنصر ي ,الشمولية والاستمرار. وقدرته هذه نايعة من صميم القِيم التي 
يطرحهاء حيث إنها ثابتة لا تتغيّر من جهةءومن جهةٍ أخرى تثل الاستجايات 
الحقيقية لفطرة الإإنسان. 

على هذا الاساس تعتبر: أن المشروع الارسلاميّ الوحدويّ هو المشروع 
الوحيد الذي يستطيع أن يجيب هذه النزعة الإنسانية. خصوصا في هذا الظرف من 
الصراع الحضاريّ الذي تحتاج فيه الى تأسيس حضارة الإنسان.ولا حضارة له سوى 
حضارة الارسلام. 

ومن هذا المنطلق أكدٌ الدين الاإسلاميَ على الوحدة بين المسلمين 


السدء الامل 7 افسنة الاراين “1411 سمري/ رساقة لكر يب 1 


سا أ ف د الي 
80017 عر عِباوَمَ الي ولف 


«واغتصموا بحيّل الله جميعاً ولا تَفْرقُوا.... وهكذا جاءت التأكيدات على 
السنة أثمته ودعاته. ولم تقف التؤاية عند الطرح النظري فقط بل تعدّته الى الطرح 
العملٍ. كما يلحظ ذلك في حياة النبيَّ (صلى الله عليه وآله وسلم) التى متلت أجل 
مصاديق الوهذنة بين السلين: وآبضا يلحظ في حياة الأثمة المعصومين عليهم السلام. 
مأ يشير الى ذلك في ممارساتهم | العملية. 

ونا أن تحوّلت الدولة الاإسلامية الى جسد ممرّق وعصفت بهم التفرقة والتمزيق 
وشقت عصاهم الفرقة الطائفية والفرقة السياسّية. وبعد أن كان اختلاف ال'ألسن 
واللألوان اية من ايات الله أصبح عاملاً من عوامل التقر يق. حتى ضعفت شوكة 
المسلمين واستضعفهم الكافر ون فانبرئ لاإنقاذ هذه الأقة من الضياع والتيه #رجال 
صَدَقُوا مَا عاهدوا الله عَلَيّه...» نقشوا أساةهم على هامة الدهر روقادوا مسيرة 
الاصلاح,ودعوا الناس الى الوحدة والاتحاد بحسب ما يمليه الاإسلام. 

ومن هؤلاء,«السيّد جمال الدين الحسيي الأسد اباديّ الشهير بالأفغاني» 
و«ا لشي حتد عبده» و«الإمام شرف الدين» و«الامام النميي ‏ قده ». ويطبيعة 
الحال. كل طرحٍ نظرته اللإصلاحِية بحسب ظر وفه الطبيعية والموضوعية؛ وطذه مختلف 
الحركة الارصلاحية في تفاصيلها وتتحد فى هدفها وأغراضها. 

وساتناول هنا يقدر الاستطاعة ‏ «دور الإمام الستيد جمال الدين الاسد 
ابادي والإإمام محمد عبده» في توحيد المسلمين ا باجام زر دور المستعمر لى عهدهها 
وشيم من حياتهما. ثم المنهج الذي اتبعاه في دعوة اه الى الوحدةء وفى النتاء 
مقارنة قصيرة بحركة الامام النمييّ (رض ). 

وما سأقدّمه سيكون إجابةٌ لمجموعة|من الأسئلة في حياة السيّد جمال الدين 
والشيخ معد عبدة . 

كيف كان يفكر الستيد جمال الدين فى الوحدة؟ 

- كيف كان الاستعيار في عهده؟ 

ما هو المنهج الذي اتيعه في سبيل الوحدة؟ 


اميد رسيالة التفريب/ سدم للااول / الس الأرلي: 1417 صجري 


السيح جمال الدين في فكره الوححوي: 


الذي يبدو لي أن معظم علاء الإسلام كان يفكر في الوحدة ويتمتّئ الاتحاد 
لكل المسلمين. ولكتهم لم يصلوا الى «مرحلة اطهم» حيث يكون مشر وع الوحدة الشغل 
الشاغل له فى تفكيره وسلوكه. وهدا ما نلحظه من حياة السيّد حمال الدين يرحيث 
هأجر من بقعم الى أخرى منتقلا” من إيران الى النجف الأسرف في العراق ,ثم الى 
أفغانستان ,فإ لى إيران ومن .آيران الى اند ومن اطند الى مصر ومن مصر الى قرنسا 
ومنها الى الاستاتهة يعر كيا حيث خلاقة الدولة الااسلامية. وى جولته هده كان لسان 
المسلمين الناطق بافكارهم وحر وسيتهم ولم تحجزه حدود جغرافية ولا حاجز اللسان وله 
البشرة. بل كان يركر في نفوس المسلمين عرّتهم وكرامتهم من خلال منهج تحدّدٍ سار 
عليه. 

«هذا ما نراه من زيارة السيّد حمال الدين الى المندرحيث يصف الزيارة الاستاذ 
صلاح البستاني في مقدّمة كتاب العروة الوثقى: سأله المستعمر عن المدّة التى 
سيقضيها في البلاد فقال الافغاني: لا أكثر من شهر ين.فبّثت الحكومة البر يطانية 
عيونها حول زوار ضيفها الجديد. فجاءه في اليوم الأول عشرات.. وفى اليوم الثاني 
منات... وهر ع العلاء والأعيان لملاقاة بطل جري.. وغصت الساحات بالوفود.. 
وحدث مأ كان فى الحسيان.. وتقدم متندوب الحكومة أمام المحشود يستعجله فى مغادرة 
اطند». 

هذه الصورة الي ينقلها البستانيّ تمثل حالة الالتحام بين السيّد حمال الدين 
وبين الشعوب الازسلاميةإوأنَ حاجز اللغة والقوميّة م يكن مانعاً من تقريب المسلمين 
وتوحيدهم تحت راية الارسملام. 

ولذا كان المشروع الوحدويّ هما عند السيّد جمال الدين أين ما حل. فكان 
يعالجه بمعالحاته الخاصة بحسب ظرفه. 

وكذلك الشيخ محمد عيده كان متأئرآً بأستاذه تمام التاثر 0 أدى ذلك الى 


العده الأرل / ال الاولى 1114 عجري / رسقلة اإتقرب 


أن ينتقم منه شيوخ الأزهرءحيث أعطوه الشهادة من الدرجة الثانية. وتعرض للعزل 
وتحديد الإقامة» كل ذلك يسبب مايحمل من هخ على غرار أستاذه ‏ وحدويٌّ ونظرة للإصلاح. 

خلئرئ كيف يتحدّث اللستيّد حمال الدين عن الوحدة: 

«أمران خطيران تحمل عليهها الضرورة تارةً ومهدي اليهما الدين تارة أخرى, 
وقد تفيدهما التربية وممارسة الآداب... وها نمرّ الامم وعظمتها ورفعتها واعتلاها. 
وهما الميل الى وحدة تجتمع. والكلف بسيادةر لا توضع»”". 

نعم, هكذا كانت الوحدة فى فكره ضرورة ملحة ميدي اليها الدين وتفيدها 
القربية والستن, وأنها سيب لرقيّ المجتمعات ورفعتها. وهذا ما لحظناه في الصدر الأول 
من رقعة حد المسلمين. 

وهكذا تمتل الوحدة هما للسيّد ججال الدين يحمله على كتفه متنقّلا به بين 
اليلدان. ويستدعيه الأمر أن يوجه خطابات صريحة للأمة الارسلامية تنب عن حر فته 
على المسلمين لما هم فيه. يقول السيّد جمال الدين: 

«... هل يسوغ لنا أن ترى أعلامتا منكسة, وأملاكنا مرّقة. والقرعة تضرب 
بين الغر باء على ما بقي في أيدينا ثم لا نبدي حركة, ولا نجتمع على كلمةء ندعي مع 
هذا أننا مؤمنون باقه وبا جاء به محمّد. وا خجلتاه لو خطر هذا ببالنامولا أظنّه يخطر 
يبال مسلم يجري على لسانه شاهد الإرسلام. 

إن الميل للوحدة والتطلع للسيادة وصدق الرغبة في حفظ حوزة الإإسلاء كل 
هذه صفات كامئة في نفوس المسلمين قاطبة...2. 

نعم سكذا كان يحترق ألما يا عليه المسلمون من عق وتغر تي, وهكد | كان 
يتحرّك : د في البحث عن طرق تجميع المسلمين من خلال تذكيرهم 
بمجدهم. واستنهاضهم مما هم فيه. ما جعل الاستعيار يفكر فى اليد جمال الدين 
كمجور لوحدة المسلمعن التي عفيفهم وتعصف بهم. 


9/5 العروة الوثقمل:‎ )١( 


5 رسالة اتير نيه باد الآل ار بذ الاران 114315 خرن 


الإستعمار في عصى السيّك جمال الحين: 


كانت الدول الاوسلامية في عهد السيّد (ره) ترزح تحت نير الاستعار الأورّج 
المدمثل قي «بريطانيا العظمئ» في ذلك الوقت. وكان الاستعبار البريطاقّ يتمّيز بايث 
والنفس الطويل فى تذويب المسلمين ومسخهم من شخصيتهم الإإرسلامية. 
وما كان يصنعه الاستعبار كان مينيًا عل اسان حسابات دقيقة ودراسات 
علمية موسّعة. إضافة الى الحالة التي يعيشها المسلمون من جهل وغغفلة وترّق. كل 
ذلك أدى الى أن يحكم المستعمر قبضته على رقاب المسلمين. / 
وكان الاستعيار يركز في حر كته على أمرين: 
الأول مسخ الشخصية الازسلامية, وتحطيم المعنويّات والقيم التى يتمتعهون 
بهاء بل السعي في إذابة كل ما للمسلمين من فكر وعقيدةٍ وسلوك وفلسفةٍ. يقول 
,كلادستون رئيس وزراء بريطانيا الأسيق:_ 
«مادام هذا القران موجودا في أيدي المسلمين فلن تستطيع أورتيا السيطرة على 
الشرق»". 
هكذا كان يفكر المستعمر في إبعادنا عن قراننا الذى هو مصدر عرّتنا وكرامتنا. 
فلو ابتعدنا فاته يستولي عليتاء والمقصود من ذلك,تعاليم القران الْي تأمرنا بالوحدة 
وتدعونا الى الجهاد. لا القران حدا عن تعاليمه. 
للتأني: جعل البلاد الاإسلامية مركزا تويلا لاقتصادهم وجعلها إقطاعيات, 
زراعية ومناجم ليلدانهم وأن يسوقوا شعويها بالتيعية من خلفهم. 
كل هذه الأمور جعلت السيّد جمال الدين (ره) أن يِتَحْدْ موقفه السلبيت من 
هذه التحراكات الحاقدة التي تخفيها من وراء وسهها الباهت. 
يقول الدكتور محمود قاسم فى كتابه «جمال الدين الافغاق» عن «العروة 


)١(‏ حمر وا الاإسلام أبيدوا أهله ‏ جلال العالم. 


المده الارل / الس الآدان 1817 سجري/ رسبالة افر يب 


«كأنت كراهية الاتحليرٌ عبد امن السيات الجوهرية فى شخصيته, ذلك أنه 
أيقن مند عهدر مبكر وعن تحجر ب أن هؤلاء القوم يكتون للمسلمين عداء شديدا... كان 
هذه الدولة الماكرة لذة من النكاية يأهل الدين.. وكيال بهجتها أن تراهم أذلاء. ل 
يملكون من أمرهم شيئا»'". 

ومن أه ما يميز الااستعمار البر يطانيَ بصورة خاصة والاستعبار الاورةة 
بصورة عأامتر هي ,سياسة «فر ق تسَدٌ»»وهى سياسة خبيثة نجحت قيها نوعا ما حينا 


فرقت المسلمين بعد سلبها لأراضيهم وخيراتهم»صتعت منهم دويلاتٍ صغيرةٌ لا تقوى 
على شييوأثارت بينهم غبار الفتنة, وجعلت من نفسها 5-5 طم فى حل مسا كلهم 
وقضاياهم. 
وتلنرى كيف كان السيّد حمال الدين يتحدذث مع «بر يطانيا العظمئ» عندما 
كان فى اطند حيث التقى به متدوب الاستعمار: 
| «لإنتى غاا'اتيت لاحم حكومة بر يطأنيا العظمئ ,وله انا عل 
استعداد للشغب.ولكن تخوفها من زائر أعزل مثلي, وتقريقها 
المتظاهر ين من زوارى_وهم أضعف من إنها يسجل على حكومة 
بريطانيا وهن عزيمتهاءوضعف شوكتهاء وضيق صدرهاء وعدم أمنها 
من حكمها وأنها ‏ بريطانيا - في حقيقة حكمها هذه الأقطار 
الشاسعة أضعف بكثير من شعوبها»!"! 
على هدا كان الاستعبار في عهده تاهبا لكثير من أراضي المسلمين ولكثير من 
خيراتباءإضافة الى مسخه للعقول الاسلامية وممارسته لسياسة التفريق على المستوى 
الفكرى وعلى مستوى تقسيم الدول. 7 حمل المهمة شاقة على المصلحين في جمع 


)1 العردة الونقى: 7# 
ذلة العروة الوتقى: (د). 


رسنالة اللتقابر عب / السدء اللاول. / الل اللارلي 1511 مجر 


المسلمين تحت مظلة اللإسلام. ومن هنا يتكشف لنا عظم ما قام به السيّد جمال الدين 


منهج السيّد جمال والشيخ عبدحه في الوححة: 


يمكتنا أن نلخص هذا المهج فى بعض النقاط التالية: 

أ بيان علل شعف المسلمين. 

5 _التوجه الى العدو المشعرك. 

؟' ‏ رفع الرين والبدع عن الدين الحنيف. 

5 - معالجة غياب العلاء عن سدّة الحكم. 

وهذا المنيج عيارة عن بيان أسباب الفرقة في بعض نقاطها. وجعل البعض 
الآخر سسببا للوحدة كالنقطة الثانية. 

وقبل الخوض في تفاصيل هذه النقاط لابد من الاإشارة الى مقدمة مهمّة فى هذا 
المقام: إنّ من أصعب الأمور عملية التشخيص بين الوظائف المتشابكة. حيث اننا 
علم أن الوظائف والمسؤوليات بينهها ترتب طولي. وحينها يقدّم الأهّ على المهم. وهذه 
المسألة وإن كانت في ظاهرها سهلة واضحة,إلا أنها في المجال العملج في غاية الصعو بة, 
ولذلك نجد كثيرا من الذين خطوا في حال الوحدة كيف تعثّرت بهم الخنطى, أو أَنَهمِ 
زاغوا عن طريق الوحدة الى نقيضهاء فمثلا يعندما تتظافر عليك جموعة من الأعداء 
كيف تشخص العدوٌ الأول بين هؤلاء؟روهذا الأمر يحتاج الى نباهتر وكياسةٍ من قبل 
دعاة الوحدة. والسيّد مال الدين (ره) كان من الدعاة الذين يمتلكون هذه القدرة 
في التشخيص..وذلك لما يتمتع به من كياسة وتجر بة. فهو الى جانب كونه شخصية 
علميّةٌ فلسفية دينية كان فطنا في المجال السياسيٌ والاجتتاعيّء ودقيقاً في استخدام 
العبارات والألفاظ. 


فب الأول ! انمد الاتزلى 937+ ععريم ر ساكقة لتقير سب حل 


27 1 ص . 
ا “اليل 
م1 لدأد ه ألل ب 2 
سي كن سيا ل حملا م اه السب 


بيأن علل وضعف المسلمين: 
من أهم العوائق التي قنع الوحدة بين المسلمين هى حالة الضعف والخوار بينهم. 
خصوصا حالة الضعف الت ركزها الاستعيار. والحلّ لمثل هذه المشكلة هو:بيان هذه 
العلل وتعر يف المسلمين مباءفإن معرفة الداء تنصف الدواء. 
يقول الستيد (ره ): 
«دهل يمكن تعيين الدواء إلا بعد الوقوف على أصل الداء 
وأسبايه الأولى والعوارض التي طرأت عليه؟! إن كان المرض في 
امم فكيف يمكن الوصول الى علله وأسيايه إل" بعد معرفة عمرها 
وما اعتراها فيه من تنقل الاأحوال وتنوع الااطوار»'". 


علل الضعف والفرقة بين المسلمين: 


أ الوهم: 
ب التقليد: 
ج عدم التمسك بالدين: 
أ الوهم: وهو من الأمور القادلة للاقراد فكيف بالأممع فالأتة التي تفسح 
المجال للواهمة أن تصوّر ها الأشياء ستصتّر ها الحقير خطيرا والخطير حقيرا. 
يمول السيّد حمال الدين (ره): 
«الوهم يمثّل الضعيف قرّيا. والقريب بعيدا. والمأمن مخافة... 
الوهم يذهل الواهم عن نفسه. ويصرفه عن حشه...» 
«كان الانجليز أمَه جتمعة القوى. مستكملة العدد,مستعدة 
للفتوحاتءوذلك في زمان يليت فيه الآمم الشرقية بتفريق الكلمة 


.١4 العروة الوثقى:‎ )١( 


1 رسالة التق نسي / السند الارق 1السط الارلي ١135‏ وسميي 


واختلاف الاهواء. وحجبت بالجهل عن معرفة أحوال الغر ين 
وصنائعهم.... فكان الشرقيون يعدذون كل خر بيه معجزة , وكل 


بديع من الاختراع سحرا أو كرامة...»!"'). 


الوهم كان سيباً في سور ونفرقهم يحتى كأنوا يخافون من الانجليز في زمن 
ضعفهم بأنهم لا زالوا أقوياءم. نما ولد الجين في نفوسهمءفأصابهم الله بالصّغار والذلة. 

يقول السيد حمال الدين (ره): 

«مّن يتوهم أن يجمع بين الجين والإيبان با جاء به محمد (صلى 
اله عليه واله وسلم) فقد غش نفسه وغرر بعقله... وهو ليس من 
الآييان في شىءم. ... المؤمنون لا يحتاجون إلا لقليل من 
اليد فتيضون تيضة الأسيود فر وا قود وفطلا 
موجوداً. وينالوا عند الله مقاما حمودان'؟) 

ب التقليدت: رهو انسلاخ الأمة من شخصيتها واتخاذها دور التبعيّة بدل 
الاستقلال. المسلمون عاشوا هذه الحال من التدف والطبوط الذي جعل متهم أمَقاً 
ضعيقة لا تقوى على مواجهة أحد. بل أصبحت هشه يتناوها الاستعبار حيتها يريد. 

ولنستمع الى كلام السّد جمال الدين عن المقلدين: 

«علمتنا التجارب ونطقت مواضيى الحوادث بأنَّ المقلدين من 

كل أمّة المنتحلين أطوار غيرها يكونون فيها منافذ وكوي لتطرق 
الأعداء اليهاءوتكون مداركهم مهايط الوساوس... ويصير أولئك 
المقلّدون طلائع لجيوش الغالبين. وأرباب الغارات يمهدون طم 
السبيلويفتحو نالأ بواب .ثم يثبتون أقدامهم ويمكنو ن سلطتهم..."' 


(١)العروة‏ الوثمى: 6؟1١.‏ 
(؟) نفس المصدر: 127. 
2 العروة الوئقى: ١4‏ 


اده الشرل / لد الاولى ١417‏ عجري ربالة التقر بيب 


ج- عدم التمسّك بالحين .إن كثيرا من المسلمين تتيجةً للضعف والانيهار 
من بريق الغرب وما قدّمه ني حال العلوم استدعى المسلمين أن يتخلوا عن دينهم. فلا 
تكون وشيجة القيم ورايطة الدين هي التى تر بط بينهم يفتفككوا وأصبحوا شِيّعاء فلن 
يكون اتحادهم إلا على أساس الرجوع الى الدين والتمشك بأضصُوله. 

وها هو الستيد يطرح التمشك بالدين علاجا لذلك: 

«فعلا جها الناجع إنما يكون برجوعها الى قواعد دينها والأخدذ 
يأحكامه على ما كان فى بدايته.وإرشاد العامة بمواعظه الوافية... 
قاذا قاموا لشؤونهم وجعلوا أصول دينهم الحقة نصب أعيتهم فلا 
يعجزهم بعد أن يبلغوا بسيرهم منتهى الكبال الاونساني»'". 
: العحق المششترك: من أهخ الأمور هو توجيه الآمّة وتحشيدها باتجاء العدو 
المشترك. لأنه يعدم ذلك حصل الاختلاف وتتمرّق الأمّة. فيسهل على العدوَ أن يعبر 
من خلال ذلك. 

السيّد حمال (ره) حشّد الاسّة تحو عدوّها المشترك وهو:الغرب الكافر. 
بالخصوص «الانجليز» حيث كانت معظم أراضى المسلمين في ذلك الوقت تحت هيمنتم 
وكانت دول الاستعبار من الدرجة الثانية تتحرّك وفق ما قليه دولة الانجليز. وها الذى 
أزعج الانجليز مما حدا بها الى أن تشوّه شخصتية السيّد حمال الدين وتطاردها في كل 
مكان. 

يشير التتد مال (ره) الى أنَ الانجليز هم مصدر الفساد والإفساد. وأنه لا 
يوجد بلد م يمسها ضرر من بر يطانيا: 

«لا نظن ولن نظت أن يحجد الانجليز طم يوم التصادم نصيرا من 
دول أوربًا ولا من دول المشرق ولا من اطتديّين...,لأنه لا توجد 
نفس تشعر يوجود حكومة الانجليز على سطح الأرض إلا وقد 


(١)العررة‏ الوتفس: ١؟‏ 3 


5 برساقة لتر بسي / السدد الاول / ان الارلن ١1815‏ مسري 
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مها منهم شيء من الضرء'”! 
فعلِنْ هذا تكون بر يطانيا عدوة لكل الشعوب,لا للمسلمين خاصة وإن كان 
الحقد الصليبت يدفعها نحو تركيز حقدها على المسلمين خاضة,مستغلة حالة الضعف 
بينهم. فبتشخيص العدو المشترك الواحد تتظافر الجهود وتقوى الشوكة. اعرف عدوك 
تكسب النصر. 


وفع ألرين والبدع عن الدين الحنيق: 


تقدْم أن من الأمور الي توحد المسلمين هي,الرجوع الى الاصول الدينية 
الثابتة. وهتا تقو ل:بأن البدع والاإضافات التي دخلت على الدين»يل التاوّلاات 
والاجتهادات المنافية لروح الدين جعلت من الدين مجموعة من الطقوس اغْسّة 
والعقائد المبنيّة على الخرافة. مع أنه الدين القويم القائم على البرهان والوجدان. 
ولذلك اعتيرت تصفية الزوائد والشوائب التي علقت بالدين من اهم المسائل التي 
توجب وحدة الدين ووحدة المسلمين. ودلك بالرجوع إلى القران وسنة الرسول 
القطعّّة الَتى لا تخالف الكتاب. فإنَ أكثر خلاف المسلمين ناتج للرّين والبدع التي 
الصقت يالدين الحنيف. 
يقول الستيد (ره): 
«هل تعجب أنها القارئْ من قولى:انّ الأصول الدينية الحقة 
المعراة عن محدئات البدع تنشئْ للأمم قو الاتحاد وائتلاف 
الشمل وتفضيل الشرف على لذة الحياة»”". 


.١71 العروة الوثقى:‎ )١( 
1 فة العروة الوئقى:‎ 


السدد الأول " افسلة الول معبري/ رعبالة تقر مب ل 


*- عحى المناقاة بين العلم والحيئ: 


من الأمور التي استغلّها الاستعبار في تمزيق الاقة. عملية التمزيق بين أعلى 
طبقات المجتمع وهم,العلاء. الديتيين والطبيعيّين. فأوجد حالة من الفرقة بينهم 
تستدعي التفر يق بين العلم والدين. وقد استلهم الاستعبار ذلك من مجتمعه الاوري. 
وقد استجاب البعض هذه الدعوات التي فتتت المجتمع.ووضعت العلياء في زاوية 
حرجةٍ يستضعفهم المستعمر, ويهذا يكون قد أقصاهم عن المجتمع ليصيح لقمة سائغة 
فى غم الاأعداء. 

السيّد جمال الدين (ره) حاول أن يوجد التلاحم بين هذين الجناحين اللدين 
تطير بها الأمة, واعتير الجهل من أسباب ضعف الأمة وتفرقهاءكا أَنّْ بعدها عن 
الدين والأصول الحقة تيه وضلال يغرب بيالأمة ويضيعها. 


- معللجة غياب العلما. عن سحة الحكم: 


أنْ وجود العلباء يعتبر ضيان الأمان لإدارة أ حركمَ في المجتمع, وذلك لما 
يتمتعون يه من مختبةر في نفوس المجتمع. فاذا أردنا أن نُو جد الوحدة بين المسلمين علينا 
أن نبدأ أؤلا من العلياءءفان اتحدوا استطعنا أن نوحد الأمة, وما نرأه من عرق وتفرق 
لا أقصد أنْ الوحدة بينهم تحدث بين عشية وضحاهاءوانا تمتاج الى خططر 
ودراسات وإعادة نظر في كثير هن المناهجءحتّى صياغة العقلية المسلمة من جديد 
لتستوعبٍ الكثير من المفاهيم التي تتناسب مع الوحدة. 
يقول السيّد جمال الدين (ره) حملا المسؤولية العلياء في توحيد الأقة 
وتوجيهها: 
«إن كان للعامة عنر في الغفلة عا أوجب اقه عليهم فأيّ عذر 


5 و سيالة اللتظر جيب ل المدء لايل [ لسك تلاولى ١118“‏ مرق 


يكون للعلباء وهم حفظة الشر ع والراسخون في علومه. ل لا 
يسعون فى توحيد متفرق المسلمين 1 لا يبذلوا الجهد في جمع 
شملهم؟ م لا يفرغون الوسع لارصلاح ما فسد من ذات 


03) 
. «0 


هذا دور العلماء في تجميع طاقات الأمّة وتوحيدهامولن يكون هذا الدور إلا إذا 
كانت ا الامور بأإيدعهم أى لاب أن يكونواأ 22 سدة المحكم حت حدما المسلمين. 
والا فاذا كان الحكام من غيرهم تفرق المسلمون وضعفوا وتسلل العدو من بيتهم. هذا 
إذا لى يكن الحكام من الخونة الذين يجلبون المستعمر ليلدانهمءأو يعيشوا على تفريق 
المسبلمين لعستقر" عر وشهم. 
يقول السكد جمال الدين (ره) فى أسباب انحطاط المسلمين: 
«بدأ هذا الانحلال والضعف في روابط الملة الارسلامية عند 
انفصال الرتبة العلميّة عن رتبة الخلافة وقتما قتع الخلفاء 
العباسيّون باسم الخلافة دون أن بحر زوا شرط العلم والتفقه فى 
الدين والاجتهاد فى أصوله وفر وعه...»'". 
فلابت للمسلمين أن يسعوا جادين لتوحيد صف الآمّة من خلال تمكين العلباء 
مباشرة فى إدارة أمور المسلمين من قبل أيدى عالمةٍ عارفم بدين الله. ويقول السيّد في 
هذا المقام: 
«كان من الواجب على العلياء قياما بحق الورائة أن ينهيضوا 
لابحياء الرابطة الدينية ويتداركوا الاختلاف5" 


)١(‏ العروةه الوتفى: 1 ث8م. 
(؟) تفس المصبر: 2؟. 
0 الهرره الوتقهي: 003 


يي 2ل“ يليد معري/ ومسققة تلتقربب 


ل و و م 

عت سكير . 
كت اا ب ال 2 
سح كر جار 0-7 00007 


منهج السيّت جمال الحدين من خلال مجلة العروة. 


يمكن ملاحظة عناوين المجلة التي تشير الى هذا المنهج: 

١‏ الجنستة والديانة الااسلامية: الذى يبيِن فيها أن الميل الى القراب ليس 
طبيعة أصيلةءوانًا هو من الملكات العارضة القابلة للوال. 

 "‏ ماضي الأمة وحاضرها وعلاج عللها: حيث يشير من خلاله الى الوحدة 
كعامل خوة للمسلمين. وأنَ الابتعاد عن الدين عامل ضعف. 

 '"'‏ انحطاط المسلمين وسكوثهم وسيب ذلك. 

5 - التعصّب باعتباره مانعا من فهم الدين وحاجرًا عن وحدتهم ينم امتداحه 
للتعصّب الممدوح ,كالتعصّب للدين باعتباره قائما على الحق. 

8 الوحدة الارسلامية. 

١‏ الوحدة والسيادة. 

7 الأمل وطلب المجد. 

رجال الدولة وبطاتة الملك. 

دعوة الفرس الى الامحاد مع الأفقان. حيث سعى الجانبان الى إيجاد اتحاد 
نسبوج بيتهماء مما شد السيّد جمال الدين هذه الفكرة ودعاهم لمواصلة الدرب. 

٠‏ الأمة وسلطة الحاكم المستبة. ياعتيار ما يشير اليه الستيّد جمال الدين 
من أن العلماء ما لم يكونوا في سدة الحكم فالامة لا تستطيع أن تعيش الوحدة. 

١5‏ «الشرق» حيث يشير فيه الى الدفاح عن شرق المسلمين. 

-«ولا تكونوا كالذين تفرقوا واختلفوا من بعد ما جاءهم اليَتّنات». إشارة 
الى التفرق وحالة التمزق بين المسلمين. 


١‏ «دسئن الله فى الأمم» بأنّ الأمة التي لا تتحد ولا تعى نقاط الضعف قيها 
تؤول الى الزوال. 
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١‏ «ألوهم» حيث يؤدى الىى قوة العدو وضعف المسلمين. 
6 درأ حين». 


مقاونة مختهرة بعهت الإمام الخميني ارض). 


أحاول أن أختم هذه الوريقات بمقارنة بسيطة بين حركة السيّد جمال الدين 
وحركة السسيْد الإمام النميقّ (رض). 

كانت حركة الستيد جمال نابعة من ردّة الفعل.ولم تتعدّ الى قلب العدو. بينا 
حركة الإمام (رض) كانت من دائرة الفعل والتأثير متعدية دور الانفعال وردود الفعل, 
إضافة الى أنّ الامام (رض) حأول أن يتعدّى الى قلب العدّو من خلال هزيمته فى 
داخله.سواء على المستوى الفكري أو العملى. 

كانت طروحات السيّد حمال الدين مبنية على أسس نظرية, بينها كانت حركة 
الإمام (رض) تطبيعية من خلال تشكيل الحكومة الابسلامية وإدارة العلياء لدقة أمور المسلمين. 

كان الاستعيار في حياة السيّد جمال الدين استعاراً مكشوفا مستغلالأراضي 
المسلمين. ولذا كان من السهل مواجهة هذا العدرء أما الاستعمار ‏ المتمتل في أمريكا 
- فى عهد الإمام (رض ) فإنه خفى واتخذ أساليب جديدة في مواجهة المسلمين,خصوصاً 
فى المواجهة الثقافية. 

إن حالة الوعيّ التي يعيشها المسلمون كانت ضعيفة في عهد السيّد جمال 
الدين.ولكن لم تصل الى حالم من التمرّق والتفكك كبا هي عليه الآن. إلا أن حالة 
الوعى واليقظة في هذه الفترة أكثر تما كانت عليه. 

بقي شيء يجب أن نؤكد عليه وهو :أن الظروف الموضوعية لكل فترم تختلفء 
وهذا لا يعنى الاختلاف فى الحركة. والسيّد مال الدين يمثل حلقة من ضمن حلقات 
الدعاة الى الوحدة توّجت هذه الحلقات بالحلقة القوية المتينة,وهى. حركة الإمام 
(رض) با تمتلك من قوة, واتساع وتجاوب شامل. 


السدد الارق #نفهه الاولى 1495 ممري / رحالة التقر بب 


- م الج يي سد 


«من المسائل التي خطط ها المستعمرون وعمل على تتفيذها المأجورون لاثارة 
الخلافقات بين المسلمين ..-المسالة القومية. وهتاك ما هو إاخطر من التعرات القومية 
وأسوأ منهاء وهو ايجاد الخلافات بين أهل السنة والشيعة. ونشر الأكاذيب المثيرة للفتن 
والعداء بنن ال"'خوة المسلمين. 


في اطار الثورة الإسلامية الإيرانية لا يوجد ‏ والحمد لله أى اختلاف بين 


عي أهل السنة المنتشرون في أيران. والقاطتون مع العدد الكبير من علائهم 
ومشايخهم في اطراف البلاد واكنافها. متاخون معنا ونحن متاخون ومتساوون معهم. 
وهم بعارضون تلك النغيات المنافقة التي يعزفها بعض الجناة. المرتبطون بالصهيونية 
وامر يكا. 


ليعلم الأخوة أهل السنة في جميع البلدان الاسلامية أن المأجورين المرتبطين 
بالقوى الشيطانية الكيرى لا يستهدفون نخير الاسلام والمسلمين. 
وعلى المسلمين أن يتبرأوا منهم. ويعرضوا عن اشاعاتهم المنافقة. 


الى 
انتى امد يد الاخوة الى جميع المسلمين الملتزمين في العالم. وأطلب متهم أن 


بنظروا الى الشيعة باعتبارهم أخوة أعزاء هم ويذلك نشترك جميعاً في إحياط هذه 
لمخططات المشوٌّومة. 


رمالة التشر يب .د. ايل اراله الاآرلى 1517 عجري 


000 8 سام د «حداطة 
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دان الإسلام لا يوجب على أحدٍ من اتباعه مذهيا معيناً بل يقول: إن لكل 
مسلم الحق في أن يقلّد بادئ, ذي بدء أي مذهب من المذاهب المنقولة نقلا صحيحاً 
والمدونة أحكامها في كتيها الخاصة ومن قلد مذهباً من هذه المذاهب أن ينتقل الى غيره 
- أي مذهب كان ولا حرج عليه في شىء من ذلك. 


أن مذهب الجعفرية المعروف بمذهب الشيعة الإمامية الإئني عشرية مذهب 
تجوز التعبد به شرعاأ كسائر مذاهب أهل السنة. 

فينيغى للمسلمين أن يعرفوا ذلك. وأن يتخلصوا من العصبية بغير الحق لمذاهب 
معيئة. فيا كان دين الله وما كانت شر يعته بتابعة لمذهب. فالكل مجحتهدون مقبولون 
عند اله تعالى يجوز لمن ليس أهلا للنظر والاجتهاد تقليدهم والعمل بها يقررونه في 
فمههم. ولا فرق لى ذلك بين العيادات والمعاملات». 


المعد الازل ل افسنة الاور: 457 حجري / رسااقة اللتالر مب 


مقدحيمق: 


لا شك أن دراسة المذاهب والفرق الاإسلامية دراسة علميّة تلتزم أصول البحث 
العلميّ الحديث, وتتقيّد بالموضوعيّة والأمانة العلميّة, ستكون مثمرةٌ ونافعةٌ جدّاء لما 
لذلك من القيمة التأريخية والمعرفية التي تتمثل بإجلاء الحقائق. ونفض الغبار عن كتير 
من الوقائع. وإزاحة الأوهام واللبس. وما تنطوى عليه مثل هذه الدراسات أيضا من 
تقريب لوجهات النظر, وتحقيق الاحترام للرأي. خاصة إذا ما تم الكشف عن المباني 
والمستندات الدينية الأصيلة لمثل هذه الأراء. 

والواقع أننا بحاجة ملحَةٍ أكثر من أيٍّ وقسّر مضى الى مثل هذه الدراسات 
الجادة التي تبني ولا تهدم. وتقرب ولا تفرق, وهي اذا ما حملت في ثناياها نقدا أو 
ملاحظة فلا ينبغي أن يكون إلا التقد التزيه أو الملاحظة السديدة التي تستند الى 
أصل معتائر أو حجَةٍ منطقية أو إثارقر من علم أو كتاب منير. 

إن هذه الدراسة الت بين أيدينا «إسلام بلا مذاهب» كانت إحدى المحاولات 
العلمية الجادة في هذا المجال.وقد أتيح لي أن اطلعت عليها منذ زمن فى طبعتها 


رسالة الثثقر نب /السدء الأزل اسن الارانن 1619 صجرني 


الأولى. وكانت مثار إعجابم وتقدير ل قيّزت به من جرأق في المعالجة. وأسلوب في 
العرض جميل, وسلامة في المنبسج. على الرغم مما كان من مؤاخذاتي وملاحظاتي. ولقد 
كان من المؤْمّل بالباحث الدكتور الشكعة_وهو يعيد النظر فى كتابه وياخذ 
بالملاحظات التى وصلته وحسنا فعلسكان من المؤْمّل فيه أن يكون أكثر إنصافا. 
وأهدى منهجاً. وأكثر استفادةٌ نما اغتنت به المكتبة العر بية من دراسات رصينة خاصّتر 
فى مذهب أهل البيت (عليهم السلام). ولك المفاجأة كانت أمرّ عندما رأيتاه ‏ ويا 
للأسف - ينجرٌ إلى أحابيل السياسة ويقع في شراكها وما تمليه من تحر يفي وتزييف. 

وعلى أي حالء فإن هذه الدراسة وهذا الكتاب يبقى من أولى المحاولات التي 
تصدّت لمثل هذه المواضيع الخطيرة. وعالجتها معالجة لا تخلو من طراقةٍ وجِدَيَة,ٍ وسنقدم 
عرضا موجزا لمضامين الكتاب. ثم نبين بعد ذلك ما ينطوى عليه من مفارقاتر 
وضالفات منبجيّة. ويعائية للصواب. وما يرد عليه من إشكالات ومؤاخذات إتاما 
للفائدة. وبيانا للحق والحقيقة. 


أوَلام عرض الكتاب مع بعض التعليقات المناسبة: 

الكتاب فى الأصل.دراسة صدر في طبعته الآولى عاء(ة/7١ه  ١950‏ م) 
وكانت محاولةً لعرض آراء وعقائد المذاهب الاسلامية بصورة مركرمَ ومختصرم خالية 
تقر يبا من الاحتجاجات والاستدلالات. وقد ادعى المؤلف.أنه هيدف من ورائها الى 
تسليط الضوء على القواسم المشتركة ونقاط الالتقاء بين المذاهب الاإسلامية, واستيعاد 
التشويش والتهسر يج الذي يرافق مثل هذه الدراسات عادة. وقد اختار الدكتور 
الشكعة عنوان الكتاب: «إسلام يلا مذاهب» ليوحي- ومنذ اللحظة الاولى أنه ييدف 
الى عرض الإسلام ومذاهيه عرضاً أميناء خالياً من الشوائب, بعيدا عن المشاحنات 
والمزاعم والتقولات الى طالما ابتلينا بها. ثهو اختار أن يعرض للمذاهب الاإسلامية 
كالاتي: 
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(الخنوارج. الأباضتة. الشيعة الإماسية, الزيدّة. الاسساعيلية. الدروز. 
العلوتون. القاديانية, الأحمدية, المعتزلة, الستة. السلفيّون. المتصوّفة) واثتيت هذه 
العناوين على غلاف الكتاب. 

ويبدو . كملاحظق ولي أن مثل هذا التوزيع اعتمد خارطة جديدة وأسلويا 
غير مألوفي. إذ خلط بين المذاهب الفقهيّة والمذاهب الكلاميّة أولا. ثم إن القاديانية 
والأحمدية ليستا من المذاهب بال معنى المعروف,ءوإنا هما حركتان ذات اتجاه معروف. 
ْم إن السلفية والمتصوّفة هم من السدّة أيضاء وأن الدروز من الاسماعيلية. وان 
الأباضيّة هم من الخوارس بالأصل. وان العلويّين هم دعوى أنْهم من الشيعة الارماميّة, 
فكان الأليق الاقتصار على العنوان الأعم. 

لقد تضمّن الكتاب فى طيعته السايعة عرضا للمذاهب المذكورة. حاول فيه 
المؤلف الرجوع الى أقوال كلّ فريق والى كتبهم المعتمدة. وهو أمر يحمد له وبقتضيه 
البحث العلمئ التزيه. ولا شك أنّ الباحث سيحالفه التوفيق لو التَزم بهذا المنهج على 
طول بحثه الشيّق. إلا أنه من الواضح من تقسيبات الكتاب وتيو يبه وتو زيع العناوين 
أنه لى يلتزم لا بها أنبته على غلاف الكتاب, ولا بأصول البحث العلميّ النزيهءإذ تركز 
حديثه على العُلاة. وهم عليهم التكير والإنكار. والظاهر أن هناك حاجة في نفس 
يعقوب,. وألله أعلم. 

وعلى أي حال فسنجري مع المؤلف فيها اختاره. ونعرض دراسته وما تقدّم به. 
ولنا معد حساب فى آخر البحث إن شاء اقه تعالى. 


أقسام الكتاب. و أبو أبك: 


() القسم الْأَوّل., ماهية الاإسلام. من صفحة (8) الى صفحة )١١5(‏ 
سيقه مقدمات الطيعات السابقة. 
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وقد عرض هنا لأمور ومباحث تتعلق بألا سام فيحث في مسألة كون الارسللام 
دين الغفطرة. ويحث في سياحة الإسلام ومر ونته, ثم تناول مسألة الرقٌ وموقف الارسلام 
مئهسوانتقل الى مسألة تعدّد الزوجات وموقف الشر يعة الارسلامية. ثم انتقل يعد ذلك 
الى قضبيّة الإسلام والسيف.وعالج دعوى انتشار الازسلام بالسيف التى افتراها 
المستشرقون. وكان أسلو به وعرضه حديثاً شيّقا. وكانت مناقشته هذه المسائل تنم عن 
33 اطلاع وطول باع. فجرزاه الله خيرا. 

(:) القسم الثاني من الكطاب: وعنونه المؤلف بداتنقسام الايسلام الى 
مذاهب وفرق» وبحت تحت هذا العنوان الخوارج. والأباضية. والشيعة الاإماميّة. 
والزيدية من صفحة )١١17(‏ الى )5١7(‏ والعنوان بهذا الشكل يوحي أنّ الابسلام 
انقسم الى هذه المذاهب والفرق فقط: 

(/) لقد بدأ حديثه أَوّلا عن الخوار ج,فتكلم على نشاتهم وعزاها الى وقعة صفين 
وما جرئ من مسألة التحكيم المشهورة وذكر ارتكابهم المخالقات وإقدامهم على القتل, 
مما حدا بالاهماء الى شنّ الحرب عليهم وحاولة تصفيتهم. وهو يرى هنا أن الأفضل أن 
يقال عنهم بأنهم حزب سياس من أن يقال فرقة. ثم ذكر انقسامهم الى الأحزاب 
الرئيستّة الكيرى وهي .الأزارقة. والنجدات. والبيهسيية. والعجاردة. والتعالبة. 
والأباضية. والصفرية, وقال بعد أن عرض طذه الانشطارات وزعبائها: أن أكثر هم قد 
ذاب في غمرة أحداث الزمن وكرّ الأيام. وم يبقَ متهم إلا الأباضية, ولذا فهو يخص 
الأباضية ‏ لأنها الفرقة الياقية اليوم ‏ يالذكر والحديث. 

(ب) انتقل بعد ذلك الى الكلام على الشيعة. فتكلم عن النشأة والماهية, 
فذكر :أن الشيعة تأتي بمعنى ,الأعوان والأتصار, وأن المشايعة تعنى المواققة وبمرور 
الزمن اكتسب هذا اللفظ معني حددا هو:«أنصار عل بن أبى طالب عليه السلام-» 
وابنائه وأحفاده. ثم قال: ومهيا كان فالشيعة يرون أن التشيع عقيدة دينية خالصة. ثم 
ينقل آراء تذهب الى أن التشيع فكرة سياسيّة خالصة. أو وجدان عاطفيَ خالص. 
وينقل حجج هؤلاء دون أن يستي أحدا منهم. ويزعم أن حججهم كثيرة منها: (أن 
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وقِمَة ويَسَأامُلكق حاب 


1 


حقٌ الأقربين في وراثة الرئاسة أمر لا يقرًّه الايسلاء)''' ولكنّه لم يوضّح الدليل على 
هذء الدعوى. مع أن التشيع لا يذهب الى أنْ الرئاسة وراثة أصلاً. بل هي بالوصية 
والتعيين'"'. ومع ذلك فقد أقرٌ طوائف من المسلمين خلافة أقر باء الأمويين. ثم ينقل 
55505500 البدبهة الدينية تقو ل إن الأنيماء لا مو رثون وو شساء الله لعل 
مد (صللى الله عليه واله وسلم) ولد! وهو الرسول الذى اصطقاه. 
ولكن تقول للكاتب المحترم 5 مثل هذه اليدمبة تصطدم باليدسية ية القرآنية الى 
تقو ل : «وَوَرِث سَلَيَهان داود : ©" '. وقوله تعالى: كك حفت الموالي من ن قرائي 
وكانت امرأتي عَاقرا فهّبٌ لي من لدنك وَليَا يُرنّني ورت من آل يعقوبٌ 
0 
ثم ينتقل الى رأي آخر في مسألة الابمامة والرئاسة الدينية فيقول: إن الذين 
بأيعوا عليَاً 1 ببأيعوة لأنه رمرّ ديئ أو لأنه وصي النبى> (صل الله عليه واله بسني 
بل لاأنهم رأ عق السلين بزلاية آم السلست وستب هل تلك 2 إن الشيعة 
لم يكونوا فرقة ةُ دينيةءبل فكرة سياسية تعبّر عن رأي سياسيٌ في أحقيّة الإمام عل من 
معاوية بالخنلافة ! وهنا أود أن ألفت نظره الى أن نفرا من الصحابة الأوائل مثل ,سلبان 
وأبي دن والمقداد.والعبّاس بن عيد المطلب عم النبىح (صل الله عليه واله 01.0 
وغبرهم كاتوا يرون أحقية عل بن أبى طالب بالرئاسة والخلافة. فهل كانت فكرة 
أولتك تعبيرا عن موقب سياسييم؟! واذا كان تعبيرا عن موق سياسيّ فيكو ن هؤلاء 
الصحابة الكرام قد طرحوا أحقية عله قبل معاوية بزمن كييرءأي. أثناء خلافة 


)١(‏ رأجع صفحة 5 من الكحاب. 

(؟) أصول الكاني 7: لا, ا -714. 

(؟) صفحة 107 من الكتاب. 

(8) التمل: 15. 

(8) مريم: 8 1ا. 

(3) الإرشاد للشيخ المفيد ت 2١7‏ هد غي38. 


١ 
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الصحابي أبي بكر. وعليه فالشيعة إذن أسبق من قضية الصراع مع معاوية. 

ثم ينتقل بعد ذلك ليؤكد أن التشيع بدأ مذهيا سياسيًا وليس عقيدةٌ دينيّدً - 
كذا وذلك حسب ,أيه أو رأي من يقل عنه بدليل إجماع الفرس - ولا يزالون حتى 
اليوم على التشيّع لآل علِع. ني يعقب على ذلك قائلا: «والمنطق تي ذلك أنّ الفرس 
يعتفدون نهم انسياء الحسين,لانه روسج متهم «شهر بانو» فولدت له زين العابدين. 
واذن فهم أخوال عل زين العابدينءويمكن الر بط بين تحمسهم لابن بنتهم وتشيعهم, 
فتشيّعهم والحال كذلك لا يمكن أن يقال له تشيّع عقيدمٍ خالصة»بل هو أقرب الى 
تشع العصبتة... ففكرة التشيّم من ناحيةالفرس على الأقل فكرة سياسية خالصة6''". 

ولا نريد أن نناقش هذا الرأي تفصيلا فهو من البعد عن المنطق والواقع ما 
يكفى للكشف عن تهافته. وهو من السداجة وجحاتبهة الصواب بمكان, وذلك لان 
الفرس لم يتشيعوا لآل عل إلا بعد قرون طويلةٍ. فهل اكتشفوا أنهم أخوال عل زين 
العابدين-بعد تلك القرون كلها فصاروا شيعةٌ ء أم ماذا؟! والأغرب في الأمر أنه يعود 
بعد صفحات ليطر ح نفس المسألة فيذكر:أنَ بعض الدارسين ‏ دون أن يستتي أحدا 
منهم ‏ يبرهن على أن التشيّع فكرة سياسية وعصبّية أكثر من كونه عقيدة بقوله: «إئها 
لو لم تكن كذلك فلاذا أجمع الفرس على التشيّع. وم يجمع جمهور المسلمين من بقية 
الأجناس ,كالعرب والترك واطند والير بر على نفس المذهب الجديد ‏ كذا _؟». 

ونقو ل له اختصاراء 

أن بعض الأجناس الذين ذكرهم قد كان منيم أمّهات الأئمة. فالاامام موسى 
الكاظم مه بر برتة'". والامام عل بن موسى الرضا أمّه يقال طاءالتو بَيََي"' أي,من 
بلاد النوبة. وكذلك الإمام الجواد أمّه كانت نوبيَة ثب الإمام علح المادي أمّه أَمّْ ولد 


)١(‏ راجع صفصحة ١607‏ من نفس الكتاي. 


(9) الإرشاد للشيخ المفيد #95: 777 وأعيان الشيعة ؟: ١١‏ وما بعدها. 
(9) اعيان الشيعة ؟: 6. 


()! النوبة: بلاد واسعة عريضة ضرب مصر, ورد عن النبر (صلى اقه عليه وآله وسلم): «خير سبيكم 
عنعة 
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اسمها سمانق, المغر بيّة. وأ الامام المهديّ المنتظر رومية'''.وهكذ ا يتتضح أن أجناسا 
أخرى قد تزوّج منهم الأئمة,ولكتهم لم . يتشيّعوا لآل الرسول (صلى اقه عليه واله 
022 

نت اذا يكون تشتّع الفرس سياسيا. ولا يكون تستّن الترك-مئلا-سياستاً 
أيضا؟! لقد كتاترباً بالدكتور الشكعة أن ينساق مع هذه التفسيرات التي أقل ما يقال 
فيهاءإنها ' لا تستند الى منطقٍ سليم ولا يؤيّدها الواقع. ولا يقيلها الباحث المنصف. 

إن المؤلف ينتقل بعد ذلك الى الحديث عن أشهر الفرق الشيعيّة فيقول. 
«كانت الفرق الشيعية كثيرة الأسياء. متعدّدة الاتحاهات. متباينة العقائد. واختلفت 
مذاهيها.ءوتباعدت مشاريهاءفيعضها التزم جانب القصد والاعتدال. وبعضها الآخر 
جنح الى الغلو والضلال»'''. 

م يتطرّق الى السبئية (نسية الى عبد الله بن سيأ) نم يتحدّث عن التوابين, 
ثم' عن الكيسانية أو المختارية ,ثم عن المغبر نه موسع أن التحدذث عن التوّابين هنا ليس 
لدما يوان نتبيةا أو ستطكاء لما سن القارقانت ال يية أله يني السة ريرعيها 
بالغلوٌ والقول بالحلول,ثم يعدّها من فرق الشيعة متابعا في ذلك لما يردّده كتاب الفرق 
من قبله. ووجه المفارقة أن الكتاب.وهو في طيعته السابعة_يفترض فى المؤلف أن يكون 
قد تابع آخر الدراسات التى تظهر في عام الفرق والمذاهب لكتّه يجهل أو يتجاهل أن 
هناك دراسات علسية رصينة كشفت عن أكذوبة المدعو ابن سيأ قام بها العلامة الستّد 
مرتضئ العسكريّ”'' وأثبت فيها: أن ع تلك الشخصية خرافية لا وجود لها أصلا ولكن 
الوضاعين نسجوا الكثير حوها وأعطوها دورا خطيرا في الفكر الشيعئ والعقيدة 


ج النوبة» راجع معجم اليلدان للحموي ©: 7-5 طبعة دار إحياء التراث العر بي / بيروت ١975‏ م. 
(9) الإرشاد للشيخ المغيد 
"4 اسلام بلا مذاهب: .١86‏ 
(؟) عبد الله بن سباً للسنيّد العسكريْ. وراجع حركات الشيعة المتطرفين للدكتور جابر محمد عبد العال: 
وقد نقل عن باحئين: أن المتأخّرين اختلقوا هذء الشخخصية. 


5 رعاقة افر يب( الندى الاميل اله الارلى "1137 عميري 


الشيعية.وفى مزاعمهم الباطلة أن هذه الشخصية اليهودة هي التي روجت لفكرة 
الوصيّة والرجعة. فتأمل. 

انتقل المؤلف بعد ذلك الى الحديث عن الشيعة الإمامتة.بعد أن أفرد عنواتاً 
مستقلا لذلكءفقال: وهؤلاء هم جمهور الشيعة الذين يعيشون بينتا هذه الايام 
وتر بطهم ينا - نحن الستّة ‏ روايط التسامح والسعي الى تقريب المذاهب بلأن جوهر 
الدين واحد. ولبّه أصيل لا يسمح بالتباعد. ثح ذكر أماكن وجودهم بتارم ف 
جمهورية إيران الاإسلامية والعراق ولبنان واطند وأفغانستان وغيرها. ثم تحدث عن 
عقائدهم, ولكنه قال .إن الازمامّية فرق متعتدة. 

ثم قال:وأشهر هذه الفرق الاثنا عشرية. وهم الشيعة الآن. والجعفريّة. ثم 
قال: فعندما يطلق القول بالشيعة فهم الذين يتجه القصد اليهم. وهؤلاء سمَوا اثنى 
عشرية,لأنهم يؤمنون باثني عشر إماما متتابعين أَرَهُم الايعام على (عليه السلام) 
واخرهم الازماء المنتظر. ثم قال: وهذه القرق أبعد الفرقى عن الاتصاف بالغل ولكته 
عاد واستثتى قائلا: إلا في حالات معينة ‏ كذا ‏ ؛ 

لم قال :والاتنا عشرية في حقيقة أمرها وروح عفيدتها ‏ كذا ‏ بعيدة عما 
تورّطت فيه فرق شيعية كثيرة. فهم يبرأون من المقالات التي جاءت على لسان بعض 
الفرق'' ويعدونها كفرا وضلالاً.وهم كا يقول الشيخ كاشف الغطاء أحد شيوخهم 
المحدثين: ليس ديتهم إلا التوحيد المحضء وتنزيه الخائق عن كل مشابهة, للمخلوق 
أو ملابستر له فى صفة النقص والإمكان والتغيّر والحدوث. وما يناني وجوب الوجود 
والقدم والأزلية الى غير ذلك من التنزيه والتقديس وبطلان التناسخ والاتحاد والحلول 
ددا 


)١(‏ الإمام الصادق والمذاهب الأربعة للشيخ أسد حدر 7- 9582 وما بعدها. 
(1) إسلام بلا مذاهب: 977 وراجع اصل الشيعة / كاشف الغطاء. 
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ع ل و سلا 
تدده حت وففةورتا 


يحَأَمل وكات 


وهوء الاعتقاد بالازمامة'". والازمامة عندهم متصب إطوج. وأن الله سبحانه لا يخل 
الارض من حجم علن العباد نبوع أو وص ظاهر مشهور أو غاب مستو ر.ء وهم ير رون 
الأحاديث الكثيرة فى هذا. ويتحوّل الى الحديث عن مسائل أخرى فيقول: إن 
الازمامتّة ينفردون يها. فيذكر زواج المتعة. ويشير هنا الى أنّ طائقة من أهل الستة 
يذهبون اليه. ونقل رأي الاإمامية في أن الطلاق الثلاث يعيارة واحدة لا يقع إلا طلقة 
واحدة. وأنَ الزوجة لا تحرم على زوجها بل له مراجعتها. ويشير هنا الى أنَ هذا الرأي 
أخذ به علاء الشريعة من أهل الستة. ثم انتقل الى مسألة التقية التى يأخذ بها 
الشيعة. وأشار أيضاً الى أنّ بعض فقهاء السثنة يقولون بها في حالة الضر ورة. ثب يعر 
بعد ذلك فيئقل عن صاحب كتاب «الشيعة والتصحيح» نعيه على القائلين بالتقية 
وانكاره ها: «إنَ الشيعة يجب أن تجعل نصب أعيتها تلك القاعدة الأخلاقية التى 
فرضها الإسلام. وهى:أنَ المسلم لا يخادع ولا يداهن ولا يعمل إلا بالحق ولا يقول إلا 
الحى». 

أقول: إنه يعرف قيل غيره عن تأريخ الشيعة الملىء بالدماء والآلام. 
وبالشهادة وقرآبين القداء من أجل كلمة الحق ونصرة الاإسلام العزيز. 

والأمر المؤسف أن الدكتور الشكعة عن قصد أو غير قصد اعتمد على هذا 
الكتاب فى مناقشة آراء الامامية ومعتقداتهم.كا اعتمد أيضأ على ترحمة غير أمينة وغير 
دقيقةٍ لكتاب كشف الأسرار''' للإمام الراحل الخمييّ (قدس سرّه) هذا الإمام الذي 
يذل الغالي والنفيس من أجل عرّة الإإسلام وكرامة الرسول الأعظم. ومن أجل توحيد 
المسلمين ضد الاستكبار العالمي ومطامعه الخبيثة. 


ني يستمرٌ الشكعة بعرض عقائد الشيعة وآرائهم,فيضع عنوانا جانبيا هر: 


(1) معام المدرستين للسهد المسكري 3. 
(؟) حاكمة هنه الترجمة وببان التحريف والتزييف المقصود الذى قام به المترجم وأعوائه, والغرض 
السياسي الدي كانوا مهدقون اليه. 2 التوحيد عند 68: 7؟1., 
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بسحت وففَة ويَسَأَملق كار ؟ 


«الغلوَ في تقديس الأئمة» ص 148١‏ ءوكأنه يريد أن يوحي أن الايمامية الاثنى عشريّة 
يجنحون الى الغلىٌ وإِذنْ أين ما صرّح به والتزم بإقراره في ( ص١7١)‏ من كون 
الامامية الاثنى عشرية أبعد الفرق عن الاتصاف بالغلو. ثم ينقل عناوين من كتاب 
الكاني 5275 توحي بما يريد أن يقرّره من الغلو. ولعل من المناسب أن تتقل له ولغيره 
نضا من الكافى يزيّف مثل هذه المزاعم والاتهامات: جاء في أصول الكافى: «عن أبي 
عبد الله عليه السلام ‏ قال: إِنْ الله.عرٌ وجل_ختم بتبيّكم التبيّين قلا نبي بعده أبدا. 
وختم بكتابكم الكتب فلا كتاب بعده أبدا. وانزل فيه تبيان كل شيء. وخلقكم وخلق 
السهاوات والأرض ونبّا ما قيلكم. وفصل ما بيتكم. وخبر ما يعدكه...»'" 

وينتقل الدكتور الشكعة الى عنوان اخر يتعلق بمسألة الاإمام المهدي المنتظر» 
فيضع العنوان بالصورة الآتية: «هل الازمام الثاني عشر شخصية حقيقية؟!». 

ولعل في طرح المسألة بهذه الصيغة حاولة تشكيكية تنم عن اللاموضوعية في 
اسح ال أكثر فيرى أن المهدي المنتظر من المخترعات ‏ كذا -» ومع أن 
أصل هذه العقيدة ثابت في كتب الصحاح والمسانيد”'' من كل الفرقاء المسلمين.وقد 
كتب كثير ون من علاء الملة الاؤسلامية حول هذه المسالة. فكيف تكون شخصية 


)١‏ اصول الكافى 7: :19.٠١‏ 19, فقد تقل عن عدة من الاصحاب عن أبي عبد الله الصادق قوله: دكل 
نشى ء مردود الى الكتاب والسنه. وكل حديث لا يوافق كتاب انه فهو زخرف». دار الكتب الااسلامية 
/ طهران / ١١84‏ ه / ط 5 

(7) سنن أب داود ؟: 179 ط مصطفى الحلبي / القاهرة / .١487‏ روأية عن الامام علي (عليه السلام) 
عن ألتبي (صل اقه عليه واله وسلم): «لو لم يبق من الدهر الا يوم واحد لبعث الله رجلا من أهل 
بيتي يملوها عدلاة كيا ملثت جورأ» ورواية اشخرى عن ام سلمة «قالت: سمعت رسول اله يقول: 
المهدي من عتر ني من ولد فاطمة» وراجع عقد الدرر في أخبار المتتظر / يوسف بن يحيى المفدسي 
الشافعي من علياء القرن السابع / تحقيق الدكتور عبد القتاح حمود الحلو / ظ ,١474/35‏ مطبعة 
عالم الفكر. وراجع اعيان الشيعة ؟: 54. وما نقل عن علياء الممهور في هذه المسألة التي تصل الى حد 
أنها من ضروربات الدين الاسلامي. 


المدد الأول / قل الثوار: ١975‏ هبري [رصاالة التقرييه 


7-6 


سسب ووم ويسأَمل كر 


الاإمام المنتظر مخترعة يا رجل؟ ما هكذا تورد يا سعد الابل. 

وينتقل بعد ذلك الى مسألة زيارة القبور. ويحاول التشنيع على الشيعة فيهايمع 
أن هذه المسألة لا مخالف فيها من المسلمين إلا الوهابيه ن07) 

ويستمرٌ الد كتور الشكعة يوضع العناوين وصياغتها يطر يعم توحي بالتشنيع 
على المذهببمع أنه التزم أن يعرض العقائد كبا هى دون مداخل بعيدة عن الاإنصاف 
والحق مولكته للأسف لم يلتزم. وهكذا وضع عنواناً آخر يتعلق بالمصحف الشريف ورأي 
الاإمامية الاثني عشرية فيهموكان العنوان الذي صاغه كالآتي: «تحريف المصحف» ثم 
كتب قائلا: إن المتابع لفكر جمهرة الشيعة يقرأ عجياًءنالذين لم يقولوا بتحريف 
المصحف قالوا بامكان حدوث ذلك. 

هكذا يطلق القول دون أدنئ روي أو تبصر. والعجب كل العجب أن رجلا 
يعي العلم والتزام المنهج العلميّ. ثم يتحدر الى هذا المستوى الذي لا يدل إل على 
جهل أو تجاهل. فالامامية كانوا من أصلب المدافعين من لقرأن الكريم وعن حفظه 
وصيائته. يل 5 جعلون صحة الحديث - أَىَّ حديكب وأرد - متوققة على عرضه على 
كتاب اللهءفيان وافقه أخذوا به.وان خالف القران ضر بوا به عرض الخحائط ' 'وليس 
أبلغ من ذلك حجّة وبرهانا على احترامهم القرآن وتقديسهم له ورعايتهم إيأه. ولعلّ 
من المناسب الإشارة هنا الى أن ما أودع في كتب الصحاح والمسانيد لدى الجمهور 
من أخيار صر يحة!"" بوقوع نقص في القران لم يحملنا على اتهام القوم بالتحريف. على 
الى يعتقدون بصحة كل مأ ورد في صخحصبحي اليخارىي ومسلم خاصة. ولكتهم يتأؤلون 
ذلك بأنه من قبيل «نسخ التلاوة». 


.1497 راجع الدكتور شكعة:‎ )١( 

(9) أصول الكانى :١‏ 55 باب الأخذ يالسنة وشواهد الكتاب. وسائل الشيعة 8 :١‏ باب 5.من أبواب 
صفات القاضى أحاديث: ١5.6١‏ 314 36 ١؟,‏ كفاية الاصول للخراساني / ل مؤسسة أهل البيت 
45 ها 542 


رةه شن أبي داو د ؟: 261 يبأب 1 الرسم من 0-7 المدود. 


|[ رمساقة اللشقير صب / السدد الآوال نقذ الآولى ١115‏ جمري 


آمَا علماء الإمامية”'؟ فهم لا يرون أن ما ورد من أخبارٍ في كتب الحديث كلها 
على درجة الصعنة والوثاقة أؤلاء وليس في كتبهم مأ هو تصر يح بوقوع التحريفءبل 
ولا حتى إشارة, والروايات المذكورة إنما تتعلق بوقوع التحر يف في الفهم والتفسير 
وئيس في التص القراوع؟"". 

أمَا ما أورده من روايةم عن الكافي فليس فيها ما يوحى من قريسه أو بعيدٍ 
بالتحر يف إطلاقا. وغاية ما تدلّ عليه,أن الإمام عل عليه السلام ‏ جمع القرآن على 
حبس في انا التشنيع على الكليقّ فيه نقله في مسألة «مصحف فاطمة» فمن 
أعجب العجب. وما يحرّ فى النفس أن باحثا مثله ينساق وراء الأوهام والتهريج. 
فالرواية نفسها التي ينقلها تشير الى أن مصحف فاطمة ليس فيه من القران شيء. 
يل ليس فيه حرف واحد من القران كما هو لسان الرواية. واذا كان لفاطمة كتاب 
اسمه المصحف أو شهر بهذا الاسم كا شهر كتاب سيبويه يالكتاب فهل يعني هذا 
القول بالتحريف؟!'"'. نين كلمة,مصحفر ليست من أساء القران. وإنما هي لفظة 
اخترعت بعد عصر الرسالة. فليتنيه الى ذلك. 

ويختم هذا الفصل أخيراً بعنوان جانبيَ آخر جرياً على متهجه المذكور 
فيكتب تحت عنوان: «الإمامة كمنصب إطرة قضية اخترعت في زمن متأخر». 

ويعمّب على هذا العنوان بقوله: هدا العتوان الحانبي ليس من عندييفإنه من 
الوضوح يمكان أتني م أشترك في هذا الموضوع وغيره من موضوعات المذاهب 
الاسلامية كطرة ف مباشر. ولك استنطق الوثائق والأحدات والأشخاص... أقول: 
ليته فعل حقا. بعد هذه المقدمة ينقل عن صاحب كتاب «الشيعة والتصحيح» ‏ الذي 


)١١‏ معام المدرستين للمعلامة السيد مرتضى العسكري ؟: ١‏ وما يعدها. 

(1) راجع تفصيلا وافياً. ومنامشة علمية دقيقة للامام الراحل السيد الخوئي (قدس سره) في كتابه «البيان 
فى تفسير القرآن» المدخل: ,9١ 849 - ١1‏ صيانة القران من التحر يف. ونقل اماع الاماسية عليه 
المطبعة العلبية ‏ التجف الأشرف -- ١7707‏ ه ١1861‏ م. 

(*: معام المدرستين للعلامة العسكري ؟: 39؟. 


الإمدد اللأيل / لد الائان: ١8312‏ مسري رباقة التقرعب ١‏ كن 


- 


حست ويك ْمل > 


بيه 
و 


"اقوس 


منحه لقب العالم المجتهد ‏ أنه يلغي ميدأ الإمامة كمنصب دين ساو إِلغاءَ تاماً. ولا 
نعلم أنه اذا كان من حق أحد أن يلغى مثل هذا الميدأً... 

أمَا قول الدكتور الشكعة :يأن هذا المبداً اخترعه فريق من الشيعة... وأن هذم 
القضية فرقت شمل المسلمين وبددت جهودهم وجعلتهم فرتاً بعد أن كانو ا احوة.. 
كذاء فالواقع أن لا أحد من المسلمين يرى أن الاختلاف في منصب الرناسة الدينية 
والإمامة العامة نشأ متأخّرا أو هو أمر مختر ع, ف الخلاف وقع منذ وقمتي مبكرء وق 
أشار وصرّح هو في أكثر من مناسية يذلك. ثم .إن ادعاء الارمامية هم عليه حجج 
وبراهين: ولي هبذا الأنافة. سكير 3 قال تعالى: طاني جَاعلك للناس 
اماما... 7" 

(ج) عرّض الدكتور الشكعة بعد ذلك للزيديّة بصفتها من الشيعة الاإمامية, 
فعض لنشأتها التأريخية وآ نهم أتباع زيد بن علج بن الحسين عليه السلام ‏ ثم قال 
عنهم:إئهم أكثر تساحا من غيرهم من الشيعة في الإمامة. والبعد عن مهاجمة الصحابة, 
ل يقولون بإمامة المفضول مع وجود الأفضل.. 

(1] القسم الثالث من الكتاب: وعنونه ب«غلاة الشيعة» ووضع تحت هذا 
العنوان: الاسماعيلية. والدرون والعلويّين. من صفحة 7١9(‏ - 91") وألحق بهذا 
القسم: القاديانية والأحمدية من ص (706- 585 ). 

(الف) فعرّض أولا للاسما عيلية وقال: إنها من الفرق الى جنحت الى الغلو. 
وهي سمّيت بذلك,لأنها قالت بإمامة اسباعيل بن الإمام الصادق,تم فى ابنه محتدءئه 
في ولده. والفرق بينهم وبين الشيعة على ما ذكروه هو أن الاثني عشراية لا تعثرف 
بإمامة اسباعيل... وهؤلاء لم يعرفوا كفرقة سياسَية أو دينية إلا أواخر القرن الثال* 
الحجري. 

(ب) يتعرّض بعد ذلك الى الدروز والعلويّين: فيذكر: أن الدروز إسماعيلية 


.١5؟غ أليقرة:‎ )١( 


وسالة اللتقيرصيء/ العدء لايق / اللنة الاولين ١655‏ مصري 


سس 5 2 د 
حت وود ور سا ملق كار 


انّسمت بطابع الباطنية. وأن نشأتهم كانت إيّان العصر الفاطميٌ. وقد اختلف 
المؤورخون في نسبتهمءكما اختلفوا فى سيب تسميتهم: فهناك من ينسيهم الى محمد بن 
اسماعيل الدرزيّءوهو أحد الداعين إلى تأليه الحاكم بأمر اله الفاطميّ.وأنه نشر هذا 
المذهب فى وادى التيم. وأنه كانت له ميول يهوذية حوسشة, وهذا المعروف باسم 
«نشنكين الدززئ» وهناك آخر أاسمه «أنوشتكين» وهو أحد قواد الحاكم بأمر الله. 
وبقال.إن الطائفة الموجودة اليوم تنسب اليه وهو غير ذلك. وموطنهم فى جبال لبتان 
وجيل العرب بسوريا وبعض قرى أنطاكية.ويكثر ون قِ بعض مدن فلسطين المحتلة 
مثل عكا وجيل الكرمل. 

(ج) ينتقل الى المحديتث عن العلويين وني إطار ما اصطلح عليه بالفرق 
الغالية. ويعترف بادىء ذي بدو بصعوية البحثبلعدم كفاية المصادر, ثم يذكر: «أن 
القوم لم يفصحوا عن عقائدهم بسبب باطنية المذهب ‏ على حدٌ قوله ‏ أو للغلوٌ الذى 
مال أليه فر يق منهم دون جمهرتهم». 

وهنا نقول: إذا كانت جمهرتهم ليست مغاليةٌ فلاذا أدرجهم ضمن الفرق 
الغائية؟! وينتقل الدكتور الشكعة الى الحديث عن نشأتهم وينسبهم الى محمد بن 
نصير التميري. ويقول: ومن هنا نسبوهم إليه فسمّوا نصيرية. وحمّد هذا ادعئ أنه 
الباب للإمام الحسن العسكريّ ‏ عليه السلام أو الامام اهادي عليه السلام . 
ولكنه ينعي ذلك عنهم وبرى أن الصحيح نسبتهم الى جيل التصيرة... 

(د) ينتقل بالحديث الى القاديانية والأحمدية: فيعرّف بنشاتهيا ويقول: 

تنسب هذه الفرقة الى المير زا غلام أحمد القاديايّ نسبة الى بلدة قاديان إحدئ 
مدن |قايى البنوايء وقد أي عقيدته الى عرقت باسعف وسكل مذهيه سنا سبنة 
0م وأنشاً حلة تنطق باسمه ,كبا ألف مجموعة من الكتب شرح فيها أفكاره. 
وأشهر تلك الكتب (براهين الأحمدية) و(أنوار الإسلام) و(حقيقة الوحى). ولعل من 
الغريب هنا جدّا أن يلحق الدكتور الشعكة هذه الفرقة أو الحركة بالشيعة,لا لسيب, 
أو نسبءاللهم إلا أن الميرزا غلام هذا ادّعى من جملة ادعاءاتي كثيرةٍ أنه ا مهدي 


للسدد الآول /السة للاوان 1817 سري/ ور سالة التق يب |" 


المنتتظر. والأتكئ من ذلك تعليله وتبريره لهذا الإلحاق. إذ يقول: لأن أمر المهدي 
المنتظر يتفرد به الشيعة دون بقيّة المسلمين ‏ على حدّ زعمه طبعا ‏ ولذا يكون حسب 
رأيه ارتياط المير زا غلام بالشيعة أقرب من نسيته لغيرهم من الفرق الغلاة على حد 


إن هذا النصّ يحتاج الى أكثر من تعليقةءوهو يكشف في الواقع عن خ روج 
الباحث عن الحياد المزعوم, وذلك لأن عقيدة المهديَ ليست مختصة بالشيعة كيا توهناء 
وثانياء أن الإيمان بالمهديّ المنتظر- الذي هو عقيدة إسلامية, وأمر ثابت في صحيح الستّة 
النبوة المطهرة لدى كل الفرقاء المسلمين_كيف يكون غلوًا؟! وثالثا: هل أن كل من 
يدعي أنه المهديّ المنتظر يجب أن ينسب الى التشبّع؟ وما هو الوجه في ذلك؟ وليرجع 
الى مدّعي المهدية في التأريخ فسيجد أغليهم من غير الشيعة.وعلى أية حال 
فالقاديانية_كما نقل_ادعت حلول المسيح بالميرزاء. ثيه ادعت حخلول الرسول محم 
(صلى اقه عليه واله وسلم) به أيضا. واذا كانت القاديانية تدّعى أن المير زا غلام نبي 
مرسل مثل بقية أنبياء اله فكيف جاز نسبتهم الى الشيعة؟! 

أما الأحمدية,فقد أنكر وا معجزات القرآن. والحركتان حَرَمتَا الجهاد وعطلتا هذه 
الفقريضةءفكان فى ذلك خدمة للمستعمر الكافر. 

وليعلم الدكتور المحترم أن الجهاد عند الشيعة كبا هو عند عامة المسلمين 
وبخاصة ضد قوى الاستكبار ل” ينقطع ولا يفعر ولا يتهاون فيه مطلما ومهما كانت 
الظروف. 

(ع] القسم الرابع , «المعتزلة» من ضفحة (3789/9- 87) وفيه يتتقل المؤلف 
الى الحديت عن المعتزلة,فيتكلم عن نشأتهم. وينسبهم الى واصل بن عطاء. ويسيب 
اختلافه مع أستاذه الحسن البصري في مسألة مرتكب الكبيرة. وذهابه إلى أنه في منزلة, 
بين المنزلتين,أيءلا هو بالمنافق ولا هو بالمؤمن. ثم يذكرء أن مدرسة الاعتزال لم تتتخذ 
طابعاً مستقلا الا على يد واصل وعمرو بن عبيد اللَدّينَ اعتزلا مجلس الحسن 
البصري. 


رسالة الثاشرعب/ المدء الآرل راب الاولى 1397 عجري 


الم 0 


(0) القسم الخامصس: وقد خصّصه الى الحديث عن أهل السة. وقد ودع 
الحديث هنا على ثلاثة أمور هي: أهل الحديث والرأي ثم أئمة اهل الستة. ثم 
المتصرّفة. من ص 588 8٠٠»‏ . وتحدّث ضمنا عن الأشاعرة والسلفية والوهابيّين. 

ويتحدث هنا باسلوب مختلفب عيا عودنا عليهءفيقدم مقدّمة قائلا: فى الوقت 
الذى ظهرت فيه الأقكار الديئية المتطرّفة أو الاعتقادات المذهبية الغالية كانت 
هناك طائفة من المسلمين ترجع الحكم في كلّ أمر الى الكتاب العزيز والى الستّة 
مكتوية فى شكل احاديث او ماثورة في شكل افعال ه كيا كانت طائقة تقول بالراى. 
وبالمناسبة أقول: لا توجد فرقة إسلامية أو مذهب إسلامي إلا ويرجع الى الكتاب أو 
الستة المطهرة... وقد تقل هو ذلك عن كل من تحدث عنيم. 

( 1 ) وقد تحدث عن الرأي وتطوّره. وكيف أن هذا النهج كان يعمل به في 
المدينة المنورة. ثم انتقل الى العراق. وكان على رأس أهل الرأي: الارمام أبو حنيفة 
مؤستس المذهب الحنفيء وكان إذا لم حد من الكتاب والسنة ما يسعقه أعمل ال رأي في 
حكمة.واتزان. 

وقد انتقل بعد ذلك الى الحديث عن أنسَة المدارس الفقهية وسّاهم أئمة أهل 
الستة وهم ابو حتيفة (ت 1١6١‏ ه) والاإمام مالك بن أنس (ت ١7/8‏ ها)ء والارمام 
محمد بن إدريس الشافعيَ (ت ٠١5‏ ه)ثم عرّض للإمام أحمد بن حتبل (ت١5١1ه).‏ 

قال الدكتور شكمة: وهكذا نجد أن لقب أهل الستة أطلق أوّل ما أطلق على 
الأشاعرة ومن نحأ نحوهم. ثم اتسعت دائرته فشملت أصحاب المذاهب والفقهاء. 
وقد نقل عن اليغداديّ شرحا لعقيدة أهل السسّة وعدد أصنافهم. 

ا(ب) الوهابية : رتحدث بعد ذلك عن الوهابيين. فقال: تعتبر هذه الحركة 
امتداداً لمذهب السلفيّين. ولكنّها سمّيت كذلك نسية الى الشيخ محمد عبد الوهاب 
التجديّ المولود فى نجد ستة ١١١6‏ ه وقد ثار هذا على ما عليه المسلمو نمواستعان 
بنشر أفكاره وآرائه بأمير الدرعيّة محمد بن سعود, ومع أن هذا النبج هو نهج ابن تيمية 
وهو امتداد له.إلا أن الفرق-أن ابن تيميّة نشر اراءه يالكتب والرسائل. ما محمد بن 
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كل ل و ست اي 
عست ووىة املق وار 


عيد الومّاب فقد نشر آراءه بالسيف والارهاب بعد أن أنكر على المسلمين ما عذه 
منافيا للتوحيد مثل:بناء الأضرحة:وإقامة الاحتفالات الدينية, وشرب الدخانءوإقامة 
الأذكار الصوفية. 
سبلهم وتباينت وسائلهم للوصول الى الله تعالى إلا أنها جميعا تستهدف نيل الغايات. 
وقد كان لبعض ذوى الرأى ماخد على مسلكهم. وانصرافهم عن الآيات البيّنات الى 
الياطّن والدذوق وألموا جد ولدا ثار عليهم الفمهاء. 

وقد عرّض لرتواد التصوّف ومر يديه من المشارقة والمغارية وذكر, أنهم على 
صتفين: صنتف من المعتدلين. وصتف رموا باعتقاد الحلول والتجسيم. 

ثم قال:ان أغلبهم من أهل السنةيونمفل حملة من أرائهم وموضو عأتهم عن دائرة 
المعارف الإسلامية,وانتهى الى القول: إنهم يسلكون طر يق مناجاة الله ويسعون الى 
الفناء فيه. كدأا. 


وقد عرّض عرضا تأريخيا لأثر الاختلاف وتحوّله من الحجاج الى العنف والقتال, 
وذكر ما عاناه الشيعة خاضة من اضطهاد على طول التأريخ,فقال فيص 8-0 : ويظل 
الشيعة عرضة للاضطهاد فى كل يقعة من يقاع المسلمين:في العراق والحجاز ومصر 
وأفريقا وتركيا. قال وما ترّال دمأؤؤهم التي أراقها السلطان العر كي نقطة سوداء الى 
التأريخ, لأنَ هذا الانتقام لم يكن له ما يبرّره سوى التعصّب. ثم نقل ما لاقاه أهل 
السنة على يد الفاطميّينءإذ عَزلوا عن المناصب وتم حيس قاضي القضاة. 

وانتهى الى القول إن المستعمر ين دائياً يستفيدون من هذه الخلافات والفرقة 
فيحاولون إشعال الفتيل. وهم عملاء يأتمرون بأمرهمءوأنَ التوحيد أمر ميسور , 
وامخطوة الأولى تبدأ بمحاولة التقر يب. 


5 
رمالة امقر مه :/ الميد الأمل / لنسده اولي 41155! هسري 


علينا أن نختم هذا العرض المكثف لمثل هذه الدراسة المستوعية بالملاحظات 
المنهجيّة,املين من الدكتور الشكعة أن يلتفت اليها. ليسلم الكتاب والدراسة نما شابه 
ولصق به من شوائب وأوصاب. فنقول وبالله المستعان: 

(1) لم يعرّض للمذاهب الاإسلامية وفق منهج موحَدِء وم يحالقه التوفيق أحيانا 
لا في المعالجة ولا فى أسلوب العرض. فمئلا” 

الف: عندما يعرّض للشيعة يُدخل فيها ما ليس منهاء كما في إلحاقه القاديانية 

-مثل بالتشيّع ,لا لسبب أو نسبءاللهم إلا أن زعيمهم ادّعى أنه المهديّ المنتظرءقى حين 

ينقل اراءهم ويصرّح بأنها أقرب الى أهل الستّة. 

ليه: عندما يعرّض للشيعة يورد من العناوين الفرعية بها يوحى بالتشهير. 


غرض. وكان يقتضيه المنطق أن يعرّض لنفس المسائل عتد كل مذهب ليتبيّن الوجه 
فيها وتجري الموازنة بينهاء ولكنه للأسف للم يفعل ذَلك. 

لت بان تحيزه للمذهب السنييوضوح حين عرض له مذهبا فقهيابوحين نفى عنه 
بوجمٍ مطلق ظاهرة الغلىٌّ وهي ظاهرة برت في أكثر المذاهب الاإسلامية. ويلزم في 
الواقع دراسة هذه الظاهرة بصورة مستقلةٍ للكشف عن دوافعها وأهدافها. 

(19) لم يلتم الأمانة العلمية, ولم يلتم الموضوعية في البحثء, ويتضح ذلك كيا 


يأتى: 

الف: لا يرجع الى المصادر الأصلية والمعتمدة لدى المذاهب بالأخصٌ عندما 
يتعلّق الحديث بالشيعة الامامية. وهذه النقطة على غاية من الخنطورة والأهية, لأن 
الباحث العلمي لابدٌ له من الرجوع الى المصادر المعتمدةءكما لا ينبغى أن يغفل عن 
الدراسات الحديئة التي تظهر بالنسبة الى المذاهب الاإسلامية. وكان من الضر وري أن 


ومسالة التقريبه / السدد الآيل زرالة للاولى 1535 عجري 


و سسلر + بر 2 2 خيه 
آذ زآزآ1 00170707011 1 0000 


يرصد مثل هذه الدراسات ويقيد منها كالدراسة التى قدمها العلامة الستّد مرتضئ 
العسكري مثلا” 

ب: ْم يلتزم الدقة في النقل. ولم يتحر ينفسه الرأي من مصدره الأصيل. 
فمندما نقل عن تحرير الوسيلة للإمام الراحل الخميقَ (ره) لم يكن نقله أمينا ولا 
دقيقاً. وعندما أراد أن ينقل عن كتاب كشف الأسرار للإمام الخميىٌ رجع الى نسخةر 
مترجمةٍ ترجمة 36 وغير دقيقةِ, ولو رجع هو بنفسه لتأئ بنفسه عن الاتهام والتقول 
والتخرصء ففي الكتاب الاصلي” «كشف الأسرار» نجد أن النصّ الذي نقله الدكتور 
عن الترجمة في صفحة ٠ ١54‏ وفي هذا النصّ يحيل الإمامٌ القارىٌّ الى ما تقدّم من بحث 
فى المسألة وقد وجدته في صفحة وما بعدها, وله رجع إليها الباحث لبان له المنطأ 
الذي ارتكيه فى الاتهام. على أن هناك مسألة مهتة نريد أن نلفت نظره ونظر القارئٌ 
اليها. وهى: أن اللإمامية الاتني عشرتية لا يرون النبى (صل اه عليه واله وسلم) 
مجتهداءأي-يقول برأيه أو يفعل برأيه. ولنما يرونه دائياً لا ينطق عن الهوئ كيا نص 
القران. وعليه فاذا ما نسب اليه فعل أو قول فإنها هو يقوله أو يفعله بوحى الله تعالى. 
بناءٌ على المبتي الذي يعتمدونه.وهو أنه ليس هناك حالة نْطْق للرسول (صلى أله عليه 
واله وسلم) الا وهو ينقل عن الوحي. 

أما مسألة خشية النيي أو خوفه من التصريح ياسم الإمام علة ورسمه فيدلٌ 
عليه قوله تعالى: ران م تفعل فيا لْغْتَ رِسَالَْهُ وَاللّهِ يَعْصمْك من آلناس 8" 
وهذا ما ذكره الإمام الخميو بعد صفحة واحدةٍ من النص المنقول عنه. وأقول أيضا: 
إن مسألة خشية النبيّ ها مؤيد من القرآن في مناسبترومو رد آخر. وذلك في قضية إعلام 
أقه تعالى للنبي (صللى أقه عليه واله وسلي) أن مولاه زيد سيطلق روجته ريلب بشسب 
جحس» ٠‏ وأن عليه أن يتزوجها هوء ودلك في قوله تعالى : «وتخفي في نقسك ما اق 
مُبَرِيه وَتخشَئ الناسس وَالَهْ أَحَقّ أن تَخْشَاهُ»". 


7“ المائية: 319. (9) الأحزاب:‎ )١( 
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ج: يذكر فرعا لا ترتيط بالتشيّع لا من قر يبي ولا من بعيد. وإنًا حاولت 
السياسة أن تلحقها بهم في محاول لتشويه عنوان التشيّع بها تلصقه به من أمر الغلرٌ 
والغلاة. مع أن التشيع وأئمة أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ كان لهم أصلب المواقف في 
التصدى”"! للغلاة وحاءهتهم وكشف ألاعييهم. 

نهو لا يكتفي يذلك بل يلحق بالتشيّع فرقالا توجد إلا في مخيلة بعض المؤرخين 

د: عندما يعرّض للإمامية الاثني عشرية يصرّح بأنهم معتدلون على حد 
تعبيره. تملا يليث أن يتهمهم بالغلوّ أو الاعتقاد بأمور ليس لها أساس في المذهب. 
كا فى اتيامه بتحريف المصحف. 

هذا ما أردنا ذكره اختصارا. ويمكن للقارىٌ أن يكتشفه بوضوح في كتاب 
الدكتور الشكعة. 

ولا يسعنا أخيرا إلا أن نتمن للياحث جهده الشاقّ. وعمله الكبير وقصدهء 
النييل ني حاولة التقريب. 

والحمد له رت العالمين 


!)١(‏ الامام الصادق والمذاهب الاريعة لأسد حبدر ؟: 775 وما يعدها. 
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با «مهرجانَ الشعر» عبنك بجهدٌ 
5 نريدك والأمانى جسدت 
أنا إن شدى بك مزهري فلاد 
لأن أمدافاً تود أو دمأ 
بالأمسٍ والحقد اليم بوه 
فابعث رع هي" ل ووه 
لستنا بمعهود عل بود 
د الكرائم ليس 3 أعناقها 
أم أي ا ولسيس بتي 
سَدْنا فيا ساد الشعوبٌ مدا 
قدنا القتقوح ف نشكى وطأنا 
0 اقيق تواقعت اعسيانا 
5227 إذا جمح الخيال فلم أجسىة 


وصصصيييي وي يي ردصي 


ومدى كريم الحيض - عوقع 
ناذا غيضت 4 فانك د 
بك رائسدا يمسني وفكرا يدع 
+اسياسي والنشيدٌ الأروع 
غمرٌ العروق قرابسة 9 قط 
فيحفٌ ف نذة الأغض الأنع 
ترف يحدبة, ويورق بلقع 
ببسء. قدنيانا السر بيع سرع 

7 نسجحناه العسقسود اشع 
قبس تا يحلو الظلا مشعشع 
أسمكئ, ولا اخلق أعف وأدر 
فكسر. ولا دين؛ ولا من يتسبسع 
كرمساه فأوليناه مالغ بطع 
للأسس أمري الضرع أو أسترضع 


7 
4 عم 


"تبر 


وليستبينَ الشعرٌ أىٌّ رسالة 
يدعئ إلى وطن يُشظي خصمه 
والخحبيتلى بينيهه في نزواتها 
يُدعى ليُهدَم ما بنسوه حواجزا 
0 
56 الشعر»ه حَسبُ جراجنا 
جه تفل 11 ييل أنه 
عن بها نفرٌ فأم حزتنا 
ولد ما يُؤذي الكرامة أن نرى 
هذى رحاب الفدس بن مؤارسه 
تصحو على نوءٍ فتتلع جيدها 
عشرون كفا حرة ما أوقفت 
الشوط تغرقه السسر وج 91 
كنا نهب على السزعيق,ومذ طغى 
قأثر منومة الجراج وقل طا: 
ااسسق اسان ل 1 
فلقد شتّمنا الرزء حتى أتخمت 
لكن تصد له فإن اعتشعهتيةه 
فالملجدٌ يحتقرٌ الجسيانٌ لأنه 
0 
قالوا بأنْ الشعسرٌ غرٌ مُرفه 
وإذا تسامينا به فهو الصدى 


يدع ها ؟ وبأ أمر 71 
انخنبائتة بنثف اباد ويقطمٌ 
تعقطيه مزرعسة من إي* مزرع 


ويلم مأ تقد مزّقوه وروا 
فد 
أن الذحهوى ما تعتشى سرع 
يلهو بها الآسي وويسخر مبضيع 
إن التغني بالجراح تَنطمُ 
صوت المساوم بالكرامسة يرف 
صرعئ إلى رَعقانتا 0 
اكه من خدع الحاب فتهطم 
مهو يد مغلولة إذ تصفقع 
ذو السسر وج لفارس يتطلم 
صرنا ننام على السرْعيقٍ موثهجع 
تورىء خمن مشل ل الججسرا يت |؟ 
فالخغطبي ليس بمثئل ذلك يدفم 
أذانسه و والرزهء بأق مومع 
تحياءوإن خفت المسيات ستخْضسع 
شَربٌ الصدى.وعلى يديه المنيع 
0 
سيسيل مرتسزق به يتفرع 


للنقس ., يَبِسٌ ما تُريدُ وِيَحْلَمُ 


برسالة لتر دي مده الأول !لذ ليان 11177 عجري 
ل 


إن تطرب الأرماح فهسو غنساؤها 
دري حي يعيش غريداً على 
لا تطلبوا منه. فا هو بالذي 
أكبرت دور الشعر عيّا صوروا 
فالشعرٌ جع ألف نار وانسبرى 
لو شاءً صاغ النجم عقدا ناصعا 
او السرمل من نفحاته 
د اك ب" اليل قِ أساره 
أوشاءً قادمن اللشعوه بكتائبا 
آنا ل 3 «الشعرَ» أن 5005 سا 
أو أن ان الكاس فى سمر الهوى 
أو ان باع فيشكرى إكليله 
لكن أريدُ «الشعر» وهو يدرينأ 
# 
يا كسد الر بيع على السربى 
يا ألف ليلة ما تزال طيوفهها 
يا لحن (معيد) والقيان عيوتها 


4# 
بغداد يوك يه يرال الاسسة 
يطغى النمم بجسانب ويجساتب 
اسار أغنية على شفة الهموى 

ومن الطوى جنب البيادر صرع 
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يبني إسدد يضر وينفحٌ 
وعسرفت رَرْءَ الفكر في من 1 بعوا 
يلوي أنوف الظالمينَ وبججدع 
رمو به عنسق أرق وأنسصع 
خضلا بأنفاس الشذئ يتضوَعٌ 


رأ 
و أت تور 3 اه و : 


1 5 الب الكذوب 2 

حفن ٠‏ وسيف فى الكفاح. وأدرخ 
# 

بالعطر ” تسييق «الستتييا - 

سمسرا على شطان دجلة بسافا 

ول ىا شاءً المهوى وقنع 


* 


صور ع طق نفسيضٍ بس 


0 


ويد تكبل وهي مما يفت دي 
وبسراءة بيد السطغاة نياك 
ولسسةة داك أنه من معلشسر 
كيرت شارقة يمثل 57 
القن هدي المهازل واحدرى 
واستلهمي روح السوفود فإنها 
والسرسعي السركت المج ولامني 
وإذا لمحت على طريقك اتعسة 
ضدى وهرى الليل فى جير ونه 


. 
1 «مهسرجانَ الشعر» مر يأفقنا 
بالحقد 3د ما علمت جذ وره 
يمشي إلى الشدف الخدوع ولو على 
أغغرى النطايا بالتعوت رفيعة 
فالّه وهم! والفضللة كلها 
ما القرد إلا بصن ويررنة] 
وصشى بمعصوب العيون يقوده 
0 من دنس فياتنت عنلذه 
وأسف فاحتضن المسوح بيبا 
حتسى إذا الطفيان طاح يأهله 
ألقَئْ لتنا اليا 55506 نمستها 
فاتهد له بالفكر يخضد جنره 


ويد قبل وضسىي 7 بسح 
2-5-5 بيد المسبرر تصنسمٌ 
وبضاءم ذاك أنه جه يركع 

سر امروب لالس روي أرفع 
5 نشلها فوراء ذلك إِصيِمٌ 


سمل اية تتجمع 
فالركب آتفه ما به من يظلم 
وستلمحين لان دربك أسفع 


وبعهدتي أن الكواكبٌ تطلع 


ل 
وهجءيفّح من السموم ويقزعٌ 
برك الدما وغليله لا لسرن 
ومشى على القيم الكر يمة يهن 
ترف ! ومارسمت و دسم 


كيه به بغسمي وأوشك يسرع 


لكنهسا تنسمئ إليد وقسرجعٌ 


العند الآقل. غ السه اللي 1875 حجري رمسألة التقريب 


ممت بد 


وبسيحسرفستوق يان ها شرخ السهدا 


نت 
7 إ- 2 سٍ 
5 «مهرحج أن ااأشعصر» أن أله 
ما أ ت بك غير أن ظروفها 
ولحت ماك وى البرةوحى مخطط 


وهصي التي إن أوترت أقواسها 
فتوق ارنسهبا قلبيتث بواسبييهد 
لا تطربنٌ لطيلهها. فطيولما 
ما لت أعصرف في يديها من دمى 
ودماونا امتزجت سواه فلم تكن 
وتعائقت فوق الحراب أضالع 
حتّى إذا أرسَى الثقي يعافه 
عدنا وبعض للسفين حبالة 
وضكييت يُستفنا يد 3 سسيتبة 
5 فقاصدىي ققل الأخوة غيلة :. 
عرس الإاخساء هالسايينا 
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كل ببساتسة ورده إي" بسنهة 
أبعادء. وجسلاء ٠‏ هو السوسع 
الشايقت إلى الجسي ويسدا 
يبي الكريم الرغد. لا ما شرعوا 


*# 
من كأس غيرك عافها المترفع 
عق ولانة بالرياء يتخ 
وأاعيد قومىي من لظاه مروّع 
فق غفلة:٠فأنا‏ انيت ت الملصرع 
صلا على طول المدى لا يلسع 
كانت لغيرك قبل ذ اس اس 
علقاً. وهل تنسئ ضناهالمُرَضِمْ؟ 

ضر كيء فيمنمها الوسام لجار 
فرقأ يصتفها اللمشوى ويبنوع 
ا .فا ميرّت هنالك 5 
وات فتتاكيينية زعزع 
واليش ععحه الثقيية أججع 
أمعستنٌ هذا وذا متعششيم 
لوا الشّباك فطيرتا لا يخدع 
فامتسد واشتبكت عليه الأذرع 


]ا 92 


إن لقضية التقريب بين المداهب الاسلامتة خلفيةٌ تمَتدّ الى زهاء خمسين عاما. 
تي أن فككرة الوحدة بين المسلمين كانت موجودة منذ عصر صدر الاإوسلام. ولقد 
جدّدها ودعا اليها وبلغ ها في القرن الأخير مصلحون من دعاة الوحدة أمثال,السيّد 
مال الدين الحسيىٌ الأسد اباد (المعرف بالأفغانيَ) والشيخ محتد عنده واتباعهياء: 
لاذلكن سه نين شبه القارة الهندية. ومن المؤكد 3 أفكار هؤلاء جميعاً أفضت 
الى تأسيس (دار التقريب بين المذاهب الإسلامية) أخيرا. 

وهذه الدار قد تأنتّست من قبل عدد من علاء الشيعة والسنة. ويتخطيط 
الامين العام لدارالتقر يبومساعيه. وذلك بعد سنين من إعداد المقدمات اللازمة الي 
8 الى الاعلان عن تأسيسها بالقاهرة رسميّاً سنة 1716 ه الموافق 1947 م. وقد 

تبت للدار نظام داخلي اطلع عليه عدد من العلماء في أقطارٍ مختلفمّ من العالم الاسلامئ. 

كان المؤسسون والأعضاء الأوَل لدار التقريب عددا من علياء الشيعة 
ومراجعهاء أمثال,المرحوم آية الله الشيخ حمّد حسين كاشف الغطاء. والمرحوم العلامة 
الستد هبة الدين الشهرستانى, والمرحوم العلامة السّد عبد الحسين شرف الدين 
العاملى. والمرحوم العلامة الشيخ محمد جواد مغنية, وعدا من علياء السنة أمثال» 
المرحوم الشيخ عبد المجيد سليم «شيخ الجامع الأزهر سابقا» والمرحوم الشيخ حمود 
شلتوت «الشيخ الآخر للأزهر سابقاء والشيخ محمد محمد المدني. والشيخ عيد العزير 
عيسئ «القائم بإدارة المجلة ولا زال حا بحمد اقه» والشيخ محمد الغزاليء وسائر 
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العلياء المعروفين فى مصر واليمن واطتد. ويمكن ملاحظة نتاجات هؤلاء الملاء في 
أعداد يحلة رسالة الارسلام. 

وكان ذلك المشر وع الرائع أملا يراود كبار العلياء في العقود الماضية. ومن هؤلاء 
العلماء عدد من مراجع التقليد بينهم الأستاذ المرحوم اية الله العظمئ السيّد حسين 
البر وجرديّ «قده» الذي ما فتىء يدعم التقريبء وبهتم بتوطيده وتعزيزه. ولقد كان 
دائيا يمجّد بدار التقريب وذلك فى لس درسه. وفى جلساته الخصوصية. قال مرّةٌ فى 
درسه: «الآن تسير قطية التقريب قُدماء. ونحن نشكر ا قه إن كانت لنا فيه مساهمة». 
وكانت علاقة الامبن العام لدار التقريب وطيدة جدَا بالسيْد البروجرد رحمه اله 
وكان يمد الدار مادّيا. ونقل بالتواتر أنه كان يؤكد ‏ وهو في لحظات الاحتضار ‏ أن 
يذهب الامين العام ألى القاهرة ويواصل العمل في قضية التقريب. 

من النتائج الملموسة لذلك المركز الاسلامى, الفتوى التأريخية للشيخ حمود 
شلتوت القاضية يجواز الرجوع الى مذهب أهل البيت (عليهم السلام) في المسائل 
الفقهيّة. وكذلك طيع كتاب «المختصر النافم» وهوكتاب فقهيٌ موجز: للمحقق الأوّل. 
حيث طيعته وزارة الأوقاف المصرية مع مقدمم للشيخ حسن الباقورى وزير الأوقاف 
انذاك. وأيضا نشر «رسالة حديث الثقلين» التي كانت قد أعدّت من قبل أحد علباء 
قم. مضافاً إلى طبع منقح لتفسير «مجمع البيان» تأليف: أمين الإسلام الطبرسية. 

ومن النتائج الأخرى: تعرف علياء أهل الس ومفتو مصر على فقه الشيعة, 
واختيار يعض الفتاوئ الشيعيّة الخاضة ني قانون اللأحوال الشخصية المصري. ونتائج 
وفواند أخرى كتثيرة. 

لقد بات من الواضح أنّ مسألة التقريب بين المذاهب الاإسلامية وتوحيد 
صفوف المسلمين من الآمال الت كان يتطلع اليها جميع المصلحين الذين ظهروا في 
العالم الارسلامي. وقد بذل العلياء والمفكرون والقادة لحدٌ الآن جهودا كييرةٌ فى هذا 
السبيل. 

والآن في ظل نظام الجمهورية الاسلامية. الذي صب نشاطاته على حور وحدة 
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العالم الانسلامي منذ بداية وجوده. حيث كان فقيد الازنسلام_قاتد الثورة الازنسلاميق 
الامام الخمينح «قدّس سلّه» يؤكد على هذا الأمر. وقد كانت لتلك الجهود اثار طيّبة 
وثبار نافعة. 

وقد واصل خلفه الصالح وك أمر المسلمين_ساحة اية أقه الستّد علج الخامنئي 
«حفظه الله» السير على هذا التهجءفامر بتأسيس «المجمع العالميت للتقريب بين 
المذاهب الااسلامية». هذا وقد صادق سساحته على النظام الداخلج للمجمع والذي جاء 
فيه: أِنّ المجمع له مجلس اعلى وامين عام يعيّتهم القائد من بين العلياء في أنحاء العام 
الادسلاميّ. وقد عينهم بالقعل. 

ومن الجدير بالذكر أنّ لمجمع التقريب مجمعا عامًا يعيّن أعضاءه المجلس 
الأعل من مختلف المذاهب الازسلامية المعروفة,.ومن جميع أقطار العالم الانسلامي. 

وقد بدأ المجلس الأعلئ عمله فى هذا الشأن,فقام بتعيين الشر وط التى لايد أن 
تتوفر في أعضاء المجمع العامٌ. كا وافق على تشكيل لجنةٍ خاصة لتعيين الأعضاء. وقد 
شكلت هذه اللجنة وبدأت عملها للتعرف على هؤلاء من بين أسباءٍ كثيرة وصلت 
اللى الأمانة العامة لمجمع التقريب والشروط اللازمة هي ,أن يكونوا من الزعباء 
والمفكر ين ءأو العلياء الذين يمتازون يسمعة طيبةَ وسايقَة حسسْرٍ من الذين يؤمتو ن 
بفكرة التقريب بين المذاهب. وليس طم علاقة مشبوهة يالقوى الاستكيارية. 
وسيكون الاختيار متناسياً مع سعة انتشار المذاهب والمناطق الامسلامية»ويعد مصادقة 
المجلس الاعلى على ذلك. 

وقد جاء فى النظام الاأساسي لمجمع التقريب تشكيل لجان علميّةٍ من بين علياء 
مختلف المذاهب. للقيام باليحوث والدراسات العلمية في نقاط الالتقاء ونقاط الافتراق 
بين المذاهي. ويذل المساعي لحل المشكلات الفقهيّة والكلامِيّة والعرفانية. وللتنسيق 
بين النظام الحو زويّ والنظام الجامعيّ. ولدراسة المذاهب الاإسلامية على نطاق وأسع. 

وقد اند يحمد ألله - تأسيس مركز في مدينةرقمرقام بدراسة المسائل المهمة 
المختلف فيها بين المذاهب في الفقه والأصول والكلام المقارن, مع المحافظة على الحياد 


اسهد الاولى 7 لد الآونيى "115737 عسي / و سالقة لريب 


ومست 1 دعي 


سبع 19+ اضرم --_ 


التام. وينتظر إضافة قسم الدراسات العرفانية وطرق السلوك الأخلاقيٌ, وذلك 
لشيوع هذه الطرق بين عامة المسلمين. لمعرفة الفوارق والقواسم فيها بينها. وستنشر 
نتيجة أعبال هذا المركز في مجلة «رسالة التقريب» إن شاء الله. 

وكان مما قرّره المجلس الأعلى هو: أن تكون المذاهب الازسلامية التي يقيم 
المجمع علاقاتٍ معها ‏ والتي سينتخب أعضاء المجلس العام من بينها ‏ وهى في الوقت 
الحاضر سبعة مذاهب: المذاهب الاريعة المعر وفة مع الازماميّة والزيديّة والأباضية. وأما 
باقى المداهب فلايد أن تدرس ليعرف حقيقتها. ومن ثء تعديد الموقف منيها. 

ومن المشاريع المهمّة لمجمع التقريب.تأسيس جامعة لدراسة؟ المذاهب 
الاسلامية. والتى كان قد اقترحها على المجمع سباحة السيّد الخامنئ قائد الثورة 
الاإسلامية. وآصرّ عليها أيضا سباحة الشيخ الرفسنجاق رئيس الجمهورية, وقد ند 
تدوين نظامها الداخلى” وصودق عليه من قبل المجلس الأعلى ووافقت وزارة التعليم 
العاللي على تاسيسهاءوستفتتح هذه الجامعة باسم « جامعة المذاهب الازسلامية» 
بإذن الله تعالى ‏ في العام الدراسي المقيبل. وهذه الجامعة تضم ثلاث كليّات, 
وهى: 


._- كلية فقه المدذاهب الإسلامية. 
اس كلية الكلام والعرقان. 
كلية علوم القران والحديث. 
وسندعو العلاء والأساتذة من نفس المذاهب. للدراسة والتدريس فى هذه 
الجامعة. 
وأمًا بالنسبة الى «حلة رسالة التقريب». فها هو العدد الأول نقدمه بين يدى 
القراء الأعرّاء. وقد طلب من الياحثين إرسال نباذسَ من يحوثهم في المجالات المختلفة. 
نأمل أن يوافونا بالمزيد من البحوث والمقاللات.وقد وصلنا لد الآن عدد كيير متيا. 
هذاءومن أجل الكشف عن الجهود العظيمة الى بذها الماضون ولتقويم 
خدماتهم الجليلة_ليكونوا لنا أسوة في هذا الطريق الميارك قام المجمع بنشر دورة كاملةٍ 
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من محلة «رسالة الاوسلام» التي كانت تصدرها دار التقريب بين المذاهب الارسلامية 
بالقاهرة, وطبعها طبعة جديدة في مسة عشر يحلدا حاوية لسدّين عددأ بأكملها. وقد 
أهديتاها الى العديد من العلياء والياحتين. وسترسل الى آخرين. رجاة أن يوافونا 
ويزودونا يبحوثهم لتنشر فى حلتنا «رسالة التقريب». 

وعند نل إضافة الى المجلس الاعلى_محلس الشؤون الدولية الذي يسعى بدوره 
لدراسة اللأحداث والوقائع والمشكلات بين أتباع المذاهب في العالم اللإسلامي,ويذل 
الجهود لحلها أو الحد من مضاعفاتها. 

ولدينا أيضاء مجلس الشؤون الداخلية الذي يعمل لإايجاد العلاقة بين أتباع 
المذاهب الارسلامية في داخل إيران.وفيه مندوبون من الأقطار القي يتوطنها أتباع 
المذاهب. وعندنا:مركز لجمع المعلومات حول المذاهب الارسلامية,ومراكز البحث 
والتحقيق والجمعيّات والمنظيات. وكذلك التعرّق على الشخصيّات الاسلامية اليارزة 
وقادة المسلمين فى أرجاء العالم. واستطلاع مستوى الأوضاع الاجتماعية والسياسية 
للدول الإسلامية وللجاليات الإسلاميةء ثدّ إنّ مصدر هذه المعلومات ما يصلنا دائما 
من وزارة الخارجيّة وسائر الوزارات والمؤسّسات الأخرى والمنظيات الإسلامية, وأيضا 
الصحف والعلات والنكيراةه الداخلة والاريسة: وسيدى هذا الركة يجهاذ 
الكمبيوتر في القريب العاجل إن شاء الله تعالى. وسيقوم هذا المركز بدور فعال لحل 
الكثير من المشكلاتهوويكون نعم العون لمراكز التحقيق عتدنا. 

وأَمًا بالنسية الىى سائر أعيال الملجمع ونشاطاته الأخرى فهي كالتالي: 

١‏ قد شارك الأمين العام وممتلون من قبل مجمع التقريب في عدد من المؤمقرات 
مثل,مؤتقر تقريب المذاهب في المغرب. وندوة التقريب التي انعقدت في الأردن. وندوة 
الحقوق في الإسلام المنعقدة في الأردن أيضاًء ومؤتمر الإمام الصادق (عليه السلام) في 
سورياء وموتمر السلام لرجال الأديان المنعقد في السودان. وهناك موقرات أخرى 
شاركنا فيها واتصلتا خلاها بأعلام المعلماء والقادة المسلمين. كا تت لقاءات صحفية 
تكلمتا فيها عن مجمع التقر يب ونشاطاته. 
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؟ ‏ كيا أن المجمع قد قام بعقد مؤتمرات عالميّةِ منهاء ندوة التقريب العالميّة في 
مكة المكرّمة ولعامين متتاليين 181١‏ ها 1571 ه. 

ومئها التدوة الأولى التى عقدت فى مكة المكرمة في السابع من ذي الحجة عام 
)١81١(‏ الموافق ,41/١١/7‏ والتجمع الاول للمجلس الاعلى لمجمع التقريب الذي 
عقد فى ربيم الاول من عام )١517(‏ المواقق 4١/5/1517‏ والندوة الثانية التي 
عقدت في مكة المكرمة في الثاني والثالث من شهر ذي الحجة عام (؟١15١)‏ الموافق 5 
وه حزيران من عام ,١997‏ والمؤتّر العالمى الخامس للوحدة الاسلامية الذي عقد في 
6 ربيع الاول من العام الجاري الموافق .١9515/5/97‏ 


رساالة التلر سب رغسدء الأيلق لالنة الاين 1111 صبري 


إن جمهورية البوسنة والهرسك هي:إحدى الجمهورّات الست التي كانت 
تكون ما يسمّئ سابقاً بداتحاد يوغسلافيا» وهي.١ ‏ صربيا : وتقع شرق يوغسلافيا. 
>" - كر واتيا : شياها ‏ 3 البوسئة والهرسك : في الوسط . 4 - مقدوتيا :فى الجتوب 

6 الجبل الأسود : في الحنوب الشرقئ . 5١‏ سلوفينيا : في الشمال الغربي . 

وتتورّع «يوغسلافيا أربعة أديان وطوائف: المسيسية الكاثوليكية الكر واتية, 
والأرئودكسنية الصر بَيّة. والااسلام. واليهودية. يتكلم أهلها ثلاث لغاتٍ هى: السلوفينية 
والصرب كر واتيةءوالمقدونية. ويقول بعض المورخين اليوغسلاف: إن هناك ما لا يقل 
عن عشر ين قوميّة منتشرة في الجمهوريات الست وأقاليمها الملحقة. 

ما جمهورية البوسنة والطرسك بالذات:فإن المسلمين فيها يشكلوان ا4/ من 
بجمو ع السكان. وأمًا الصرب فنسبتهم /1١‏ بينها لا يتجاوز الكر وات ,/١7‏ مع العلم 
أن عدد نفوسها يصل الى (+ ٠/٠ ٠‏ 5/56 ) نسمة. وتبلغ من المساحة (87778) كيلو 


مر مر بع . 


الأسلام. في يو غسلافيا: 
لقد دخلها اللإسلام على يد العثيانيين أيام محمد الفاتح في القرن الخامس يعشر 
الميلاديّ وعرفت يوغسلافيا للمرّة الأولى فى تأريخها نظاماً متقدماً للحكم والاإدارة في 
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العهد العثيان الذي قستم البلقان إداريًا الى ولاياتي. وسمح بحيايّة العبادة والدخول 
ضمن أجهزة الاإدارة والوصاية الشرعية على شؤون الأحوال الشخصتية. وقد اعتنق 
أكثر دم الدياتة الاإسلامية طواعية 
ن الخخط البوسئى بالحر وف العر بَية. نم إن اليموغعسلا فَيْين غير وها بعد ذلك, 

نال 0 ل الباء والأتهات الكبار من يعرف الخط العريّ. وقد دخلت 
اللغة البوسنية بمرور الزمن حوالي سبعة آلاف كلمة عر بَية وتركية. وفارسسية. 

وبعد انميار امعراطوريّة النمسا والمجر أثناء الحرب العالمية الأولى تشكلت 
لأوّل مرّة حكومة مستقلة في اليوسنة لم تدم طويلاً. فقد قامت أنذاك المملكة الصر بية 
الكرواتية النى رفضت الاعستراف باستقلال البوسنة, وضمتها الى حدودها بقوة 
السلاح. وأقرٌ المجتمع الدولي ذلك الوضع في معاهدة فرساي سنة .)١19314(‏ التي 
قامت على ائثرها مملكة يوغسلافيا. 

ات ما لحق بالمسلمين من ظلم واضطهاد وحشية كان فوق طاقتهم ,وأدى 
ذلك الى تنصير )١7١(‏ ألف مسلم في مدينة .,غوسينية,وحدهاء ويقال.إنهم عادوا الى 
دينيم بعد ذلك باستثناء ثلاث عوائل. 

وبسبب تلك الأوضاع القاسية اضطرٌ ما يقارب تصف سكان البوسنة الى 
الهجرةلتركياء وني الحال الماضر يوجد (4)ملايين تقريبا من أصل بوسنع يقطنو نتركيا. 

وعندما قامت الحرب العالمية الثتاتية, وأتى ذلك الى تفكيك المملكة 
اليوغسلافية قام الصرب والكروات باقتسام أراضى المسلمين ومدنهم. فقد استولى 
الكروات على )١9(‏ مدينة للمسلمين. واستولى الصرب على ما تيقئ من حواضر 
اليوسنة. ومارس كل من الطرفين أبشع أساليب القهر والضغط لمحاولة إعادة 
البوستتين الى دين اباتهم ودجهم ثقافيا وقوميّاً مع الصرب أو الكروات. وتقول 


المصادر التأريضخية: إنّه تم على يد المتطرقين (الجتنيك) تصفية /٠١١‏ من المسلمين. 
وصليوهم على منائر المساجد. وقد لقي أكثر من (0 + */70) من البوسنتين المسلمين 
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ويعد قيام اتمححاد جمهوريّات يوغسلافيا الاشتراكية كان مقثرا أن تصبيح 
لبوسنة والطرسك ضمن الاتخاد الجديد. لكنّ التيار الرافض للإسلام والمسلمين هو 
الذى غلب. وق المؤمر التأسيسي للحزب الشيوعيّ الذي عقد في سئة )١1147(‏ وقف 
المفكر المعروف «ميلوقات رجيلاس» معلنا أن الاسلام هنا دياتة وليس و ات يده 
الرفيق «موشى بيادة». وهو هودن بقوله: الإسلام علاقة عقائدية. أمَا السكان هنا 
فهم.إما صرب وإمًا كروات. وكانت تلك بداية حملم أدت الى سدور الدستور 
اليوغ سلاف معترفاً بخمس قومِيَاتٍ في يوغسلافيا لم يكن بينها البوسئة والهرسك. 

ول يكن ذلك موقفاً من كلّ الأديان. بل كان الموقف من الاإسلام موقا حاقد!. 
فقد صدرت في عام )١195(‏ عذة قرارات منعت احتفالات المسلمين الدينية. يل 
متعت النساء المسليات من ارتداء الحجاب والزيٌ التقليدي., ولم يشمل هذا الحضر غير 
المسلمين من الكاثوليك والأرتودكس أو اليهود. 

وقد ذكر تقرير رسمي لللجنة المركزية لرابطة الشيوعيّين الصرب انذاك:أن 
«الاإسلام ظاهرة خطيرة ينيقي محاريتها»ءوقد أعرب أحد ابر ز القياديين في صر ييا 
«ميلورا دبافيتس» أنه «يجب إقامة جدار جديد لحباية الصرب من الاؤسلام». 

وفى ذلك الحين تفاقمت المواجهة والصراع الايدلوجي بين المسلمين 
والشيوعتيّين,ويالطبع انحاز الصرب الى طرف الشيوعية. ولكن برغم الموقف العداني 
الدى اذه الصرب من الايسلام فَإن المسلمين ظلوا يدافعون عن هويتهم الدينية 
وشخصييتهم الحضارية. وفي ستة )١939(‏ بناعٍ على طلب المسلمين اتخفذت اللجنة 
المركزية قراراً بالاعةراف الكامل بقومّيّة البوسئيّين المسلمين. حتى نص دستور سنة 
)١9/4(‏ صراحةٌ على اعتبار البوسنة حمهورية فيدرالية كاملة ها ذات الحقوق التي 
نتمتع بها باقى الجمهوريّات الاتحادية الأخرى. 

وقد تم ذلك على كراهةم من الصربء الذين لم يكن بمقدورهم معارضة اتجاه 
الرئيس «تيتو». وفىي أيام شيخوخته استغل الصرب الفرصة وبنأوا ينفذون الى المراكر 
الحتاسة. فالبرغم من أنَ الصرب لا تتجاوز نسبتهم 745/ من كل يوغسلافيا فإن 


فيد اللايل اله للاويان 1234 عجري رار سواقة لتر يبب 


4٠‏ من الجيش هو تحت نفوذهم وهيمنتهم.خصوصا بعد موت «تيتو» في سنة 
(1948١)حيث‏ أخذوا يخططون لتحقيق أحلامهم فى تأسيس «صر بيا الكبر ى»موسعوا 
جادين لطمس معال الاإسلام واثاره. فقد قاموا بسحب الاعتراف بالحكم الذاتى 
ل« كوسوقو»., وفى عام )١158١(‏ سحقوا تظاهرات المسلمين بالدبايبات وقتلوا المئات 
من الأبرياء هناك. كانت هذه حلقة ضمن سلسلة المخططات التوسّعية الصر بية فى 
الثياتينات, وفي مستهلٌ التسعيتات شرعوا بتنفيذ الحلقة الثانية تجاه البوستة. وشعارهم 
الخراني هو: «آين ما يوجد صربى فهناك صر بيا». 


مسلمو بو غسلافيا: 

ومن الجدير بالذكر أن المسلمين اليوغسلافيّين_قياسا بسائر مسلمى بلدان 
أوريَا الشرقية-يعتبرون أكثر نشاطأ وتحرّكأ من حيث المشاريع الثقافية والابعلامية 
والتعليمية. 

فعلى الصعيد الثقافّوالارعلامي نجد أنه ينشر ستوياً أكثر من (8؟) عنواناً 
معدل )١165١ ١٠١(‏ ألف نسخة.والقران الكريم وحده طبع منذ الحرب العالمية 
الثانية الى الان حوالي سيع مرّاتءوقد بيعت في هذا البلد مئات الاف النسخ. 

واضافة الى ذلك هناك بعض الصحف من قبيل «كلاسينك» و«ير بررود» 
و«إسلامسكاميسائو» و«زم زم» وقد وصل عدد حجّاج يوغسلافيا عام (1207 ه) الى 
(-٠٠ء*١١)‏ حا حم . 0 

كيا أنه توجد عدة تشكيلات ولجان على راسها «رئيس العلياء» الدى بعدار 

وفي يوغسلافيا لاسيّا البوسنة والطهرسك_توجد كثير من الآثار العريقة 
والمؤسّسات الارسلامية.والتي هي الآن في معرض الخطر »لاتمكانية إصابتها بالدمار 
والحرق والاءتللاف. 
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ومن أبر ز هذه الآثار: 

١‏ مدرسة ناصر خسر وبأو «خسر ويك» في مدينة سراييفو. والتى تحتوي على 
مخطوطاتٍ عر بيق وإسلامية قيّمة,إضافة الى عدم كبير من مؤلفات أدباء وشعراء 
ومؤرحي البوسنة. 

- ال مدرسة التي تضم كليّةَ الشريعة الإإسلامية والتي تدررس فيها العلوم 
الاإسلامية واللغة العر بية إضافة الى مدارس أخرى. 
 "*‏ العديد من المساجد والتى يبلغ عددها في «سراييفو» أكثر من (-4) 


ات الغخحدر فتهمهات : 


وهذه الظواهر الازسلامية تدل على شدذة تمك البوستيّين بإسلامهم يواعتزازهم 
بهويتهم الدينية وشخصيتهم الحضارية. مما دفع الصرب الى ممارسة هذا النوع من 
القساوة ‏ أو قل الوحشيّة ‏ تجاه البوسنيّين العزل,فارتكيوا من الجرائم ما يتدى لا 
جبين البشرية. وفعلوا من الجنايات ما يعتبر لطخة عارفي تأريخ أوريًا التي تتيجح 
دائها بالتحضر والتقدّم والرقيّ. وتتّهم الشرقيين يالطمجيّة والتأخر. 

ونحن لا يمكتنا أن ننقل لك عزيزي القارئْ كل ماحصل من فجائع بِتَزّلها 
كل إنسان ذي شعور. حيث الاعتداء على اللأعراض والتواميس»فقد تجاوزوا على 
(٠٠٠/؟١)‏ امرأة. وكان من بينينّ )75/6٠٠*+(‏ لا يتعدى عمرهن )١19-17(‏ عاماء 
هذا ما أعلنه وزير داخلية سلوفينياء وأضاف.أنه قد قتل أكثر من (-٠٠/8؟١)‏ 
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)١(‏ ليعلم القارئ الكر يم ,أن الأرقام والانحصاتيات المذكورة هنا ليست هي النهائية بل أنّ عدد الجراتم 


التي يرتكيها الصرب في تصاعد مذهل. 
المذه الأرل /اننة الآوان 1137 مسسري/ رسالة اللتالر يسيء 5 


بكر 


ون سا 


0 


إن السكين الصر يي لا يفرّق بين الطفل والشيخ والمرأة وبين غيرهم. فالابادة 
شاملة للكل. ويأشدّ أساليب القتل والتعذيب وحشنية. فهم يقومون بقطع الأعضاء 
والاأصايع. وقلع العيون,وتشو يه أجساد المسلمين,وبقر بطون الحوامل. قفى بيانية 
صدرت عن الشورى العليا لرئاسة جمهورية البوستة أعلنت فيها عن انزعاجها من 
حادثة قطع رؤوس ثلاثين شخص همحيث أخذ الصرب يرقصون حول الأشلاء ويغتون 
بأناشيدهم القومية. كبا أتهم قاموا بقطع رأس إمام جماعة مدينة «براتانته» (مصطفى 
ملكانويج) بعد التنكيل به وتعديبه. 


في مخيمات الموت. 

وأما المخيّات,فهيى فى حال مزرية لا يكاد يصدقها أحد. يقول رئيس الو زراء 
الهولندي الأسيق عند زيارته لمخيّم «ترنويل» الواقع غرب البوستة: إنه عبارة عن 
جهنم. حيث يضم مئات اللاجتين. في كل غرفق أكثر من مهة شخصء وهي خالية من 
أبسط الخدمات الصحيّة,فساحة المخيّم عيارة عن مستنقع للمياء المتعفنة. 

ونشرت صحيفة «نيوزويك» الأسيوعيّة: أن الصرب قاموا بإحداث (44) من 
مغانت اموت وفي مخيم واحدٍ بلغ عدد المسلمين )١١(‏ ألف مسلم. 

وفي داخل هذه المخيّيات لا يحق لأحد الكلاء, وقد أصيب الكثير بأمراض 
خطيرة نتيجة لتناول مياه الشرب الملوثة, وقد لقى )7٠١-(‏ شخص حتفهم 551 
إجيارهم على الأعبال الشاقة. وقد أعلن وزير الخارجية البوسيّ: أن الصرب قاموا 
يبحرق حمسة الف مسلم بالتار. 


المسلمون هم الضهية: 


هذا ما صرّح به الميعوث الخاصٌ للأمم المتحدة بقوله: الشيء اللمسلم هو:أن 
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سح سُؤون] 


المسلمين هم الضحية الأولى فى هذه الحرب. 

وأخيرا بحجّة إنقاذ آلاف الأطفال المهتدين بالخطر تقلوا الى هولندا عدة 
مئاتٍ من الأطفال المسلمين لتر بيتهم على الطريقة المسيحيّة.ولقطع الصلة بينهم وبين 
الابسلام. 


العالم يتفرّج اليوم: 


واللأعجب من ذلك كله أن ينظر العالم اليوم بأءّ عينيه الى ما يجري من هتكٍ 
وسحق لكل القيم البشرية والأعراف الدولية ولا يحرّك ساكتا. ثما يجمل الشعب 
البوسيَ يشعر بخيبة الأمل واليأس من الذين يدّعون الدفاع عن حقوق الاءنسان, 
وأملهم الوحيد هو في إخوتهم المسلمين في البلاد الاإسلامية بان يمدوا لهم يد النجدة 
والعون. إذ أن ردود الفعل العالمية والمؤسّسات الدولية تجاه ما يجري في البوسنة تبعث 
على الدهشة والاستغراب. فِإن جمهورية البوسنة والحرسك قد تب الاعتراف بها رسعيّا 
من قبل المجتمع الدوشَ وقبلت عضوا في الأمم المتحدة. وتم التجاوز على أراضيها 
وانتهاك سيادتها الوطنية من قبل الصرب وبمنتهئ الصلف. فيا ترئْ ما هو الموقف 
المترب من كان بالامس ينرف الدموع مناديا بظلامة كويت التفظ. ويجيش الجيوش 
من كلّ صقم ومكان لتحرير ابار النفطا؟إنه مخجل حقا أن يقابل هذا الاعتداء في 
قلب أوربًا باللاميالاة التامة وعدم الاكتراث.والاكتفاء بالقرارات الباهتة في دعوة 
الأطراق الى وقف إطلاق التار الذى لم يعد له أي مفهوم عتد الصرب. ولعل أقوى 
قرار صدر عن الأمم المتحدة وعن المجموعة الأوربّية هو قرار «المقاطعة الاقتصادية 
: والحضر التسليحيّ» على يوغسلافيا. ولكن من هو المتضرّر الحقيقي بهذا القرار؟!. 

إن صرييا قد ورت الجيش اليوغسلافى بكل غدته وعديده في حين لا يمتلك 
اليوسنيّون سوى الأسلحة الخفيقة. وهذا ما يكفي في تقييم قراراتت من هذا القييل 
وبيان يُمدها عن العدالة. هذا إضافة الى سيل المساعدات التي تنبال على صربيا من 
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خلال الجيل الاسود ومن بعض جيراتها الور بَيْينَ. وأخير! كُشف النقاب عن الدعم 
الإسرائيلءَ الكبير لصر بيا. 

وقد صرح مثل البوستة فى الأمم المتحدة:... أن الشعب البوسن الى الآن هو 
محر وم من حق أساسرك وهو «الدفاع عن نفسه. في حين أن ن نظام بلكراد وعملائه يصيح 
نوما بعد يرع أكثر هيدا عاعيظء بسن ق تربية اعنداواته 

ويهذا الصدد أعلن الدكتور «خرّازي ممتل إيران في الأمم المتحدة مخاطبا 
المجتمع الدولي: اذا لم تتمكنوا من إعيال أصول حفظ الأمن في الأمم المتحدة من 
أجل الدفاع عن كامل الأراضي, وبالنصوص للحيلولة دون تدمير بلم عضو. فعا 
الأقل اسمحوا للضحايا أن يدافعوا عن أتفسهم» 


أيى أن والدقاع عن المظلومين قي العالمى: 


وقد هببت إيران الارسلام : ع ل لارغاثة الشعب اليوسني المظلوم. 
فقد أطل ول آمر المسلمين السيّد عل الخامنتي - حفظه اله على الدنيا مدرّيا 
بصوته: أن ما يحدث اليوم في فلسطين المحتلة وفي البوسنة والهرسك هو أفجع تموذج 
لنقض حقوق اليشر. والذين يدعمون إسرائيل الغاصية والصرب هم الناقضون 
الواقعيون لحقوق البشر... 

على العام الإسلاميج أن يساهم عملي في الدفاع عن شعب البوسنة والهرسك 
المظلوم... 

وما أن سمع الشعب الإيرانى نداء قأثده حتتى أقام تظاهرات حاشدة عمت 
المدن الإيرانية جميعهاء أعرب فيها عن حمايته التامة للمسلمين فى البوسنةوالهرسك» 
وبين استنكاره للاعتداء الصر بي البغيض. 

وم يقف هذا الأمر عتد هذا الحد من الدعم المعنويٌ فحسب.وإنها صحب ذلك 
تقديم كافة المعونات النقدية والعينية وخاصة الغذائية والطتية, حيث يلغت مئات 
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اللأطنان وملايين الدولارات, نا أعطئ للشعب المظلوم في البوسنة مزيمة على الثيات 
فى وجه الصرب المعتدين. ومواصلة المواجهة دفاعاً عن الكرامة والعرّة. 

وقد م السيّد القائد بإرسال مبعوث خاصٌ لتفقد أحوال المسلمين هناك. 
وهناك بعثات تفقّدية مستمرٌّةء وزيارات متبادلة بين الشعيين والبلدين المسلمين. 


هدأ شن ناحية عومن نأحيةر اشرى فقد نقبطة التارحية الآايرانيةءويدلت 
جهودا واسعة على مستوى الدول الإسلامية.وعلى مستوى العالم والمؤّْسات الدولية 
من أجل الوقوف بوجه العدوان الصربيّ وحماية شعب البوسنة المظلوم. 


المحلدر : 


)١(‏ مجملة البلاد: العدد/ م _ عم _ لالم ام 
(؟) ملحق صحيفة كيهان 77997/37/97. 
(7) صحيفة اللواء الاردنية. 

(4) صحيفة جمهوري إسلامي. 

(6) صحيقة كيهان. 

3 سني اطلاعات. 

(7) محملة العالم. 
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الجخ عومد الممى «تقدانة 


عتما لل 


القطعي والظتيَ في الشريعة الإسلامية. 


١‏ القطعيّات. أو «ما ليس معلا" للاجتهاد»: العقائد الأساستّة 
في الاييان ‏ الأحكام العملية التي التحقت بها القواعد الكلّيّة القطعية. 

؟" الحكمة في ورود الشريعة الاسلامية مهذين النوعين. 

 '"‏ هذا التقسيم مسلم به على الجملة من جميع علياء المسلمين, 
وإنما وقعت الفرقة والتشاحن من إلحاق بعض الظتيات بالقطعيّات 
اشتباهاً أو تعصباً. 

© أمثلة لذلك في المسائل الكلاميّة: القضاء والقدر ‏ الحسن 
والقبح العقليان ‏ رأي ابن القيّم في هذه المسألة. 

* أمثلة لذلك في المسائل الفقهيّة: حل متروك التسمية عمدا من 


5 رسالة اأتقر عيد! سه الازلى إل الأماى 15 صوري 


التبائم ‏ المسح على الخفين ‏ نكاح المتعة. 
اليلاف لا يمنع الانصاف والاثتالاف. 


الإسلامية أن يفرق بينهياءوأن هتدي بهذا التفر يق في بحثه ودرسه: 


النوع الأوّل: 


الأحكام القطعيّة التي قام الدليل على أنها ثابتة لا تتغيّر بتغيّر الزمان أو 
المكان, ولا جوز الاختلاف فيهاء ولا تخضع في ثيوتها ونفيها لاجتهاد المجتهدين. 

ويمكننا أن نرجع هذا النوع إلى ما يأتى: 

أَوَلِأهِ المقائد القاطعة التى يجب الإييان بها لقيام الدليل اليقييَ في ثبوته 
ودلالته عليهاء وعلى أَنهَا الحدّ الفاصل بين المسلمين وغير المسلمين. ومن جحد شيئاً 
منها فقد خرج من ربقة الإسلام. وذلك:كالتوحيد. وإرسال الرسل. وإنزال الكتب. 
وختم النبوّة بمحّدر صلوات اله وسلامه عليه. والبعث بعد الموت. والجزاء على الأعمال 
فى الدار الآخرة. وأنّ اقه تعالى متصف بكلٌ كيالء منره عن كل نقصان, وأنْ الرسل 
لا يجوز عليهم الكذب ولا الكتبان ولا الخيانة. إلى غير ذلك من العقائد التي يكون 
بها المسلم مسليا. والقي يخر ج من الإاسلام إذا جحد شيئا منها. 

فليس لأحر أن يجتهد فى ذلك وأمتاله, لأنه ليس محلا للاجتهاد. إذ هو حقائق 
متعيّنة ثابتة ياقية لا تتغيّر مها تغيّر الزمان أو المكان إلى يوم الدين. وليس هناك 
احتمال ما لثيوت تغيّرها أو بطلاتها. 

ظأنيأً: الأحكام العملية التي جاءت بها الشريعة بطر يقت واضحقر حاسمة في 
جانب الإيجاب أو المنع أو التخيير. وذلك مثل,وجوب الصلاة والزكاة وصوم رمضان 
وح البيت من استطاع اليه سبيلاً وكون الصلوات حمسا في اليوم والليلة. وكون 
هيتة الصلوات هي هذء اطيثة المعروفة. وأعداد ركعاتها هي الأعداد المعروفة. ومثل, 


العدد الأول + الس ليزن 74157 عمري زر وسالة التقريب ل[ 


حت تللق 


تحريم قتل النفس بغير الحقّ. وأكل الأموال بالباطل. وقدّف الأعراض. والزناء 
والافساد في الأرض. ونحو ذلكء. ومثل:إياحة الطيّيات وتحريم الفواحش... ال. 
اانا القواعد الكليّة التي أخذ تمن الشريعة بنضٌ واضح ليس فيها مأ يعارضه 
تقريرا أو تفر يعاء أو استنبطت بعد الاستقراء التامَ وعلِمَ أنّ الشريعة تجعلها أساساً 
لأحكامها. ودلك مثل: - وريه ضررَ ولا ضرار». ورما جعل عَلَكمْ في الدين من خرج» 
درا دود تدرا بالشيهات». رلا" , يعيذ أله إل بي شر ع» «المعاملات ت طَلقٌ حتى يثيت المنع» 


ونحو ذلك 


أحكام أو نظريّات لم تح على هذا النحو الواضم القاطع في وروده ومعناء. 
ولكنْها جاءت أو جاء ما يدل عليها أو يشير إليها على نحو صالح أن تختلف فيه 
الأفهام. وتتعدّد وجهات النظر: إِمَا لأمر يتعلق بأصل الورود. أو بالدلالة والإفادة. 

وهذا النوع هو الذي جملته الشريعة موضع اجتهاد المجتهدين. وجعلت منه 
| يد للنظر والتقكير والموازنة والعرجيح والاستقراء والتتبع وتقدير المصلحة والعرف 
وتغيرٌ الحال. إلى غير ذلك من وجوه النظر. وأسباب الاختلاق. 

ومن هذا القبيل: 

(/) فى جانب المعارق الكلامُيّة: ما كان من اختلاف النظر في شأن القضاء 
والقدر. وفى تأويل ما ورد من إثبات الوجه واليد والعين ونحو ذلك قه تعالى على معنى 
يلبق بالكتد يه أو التفو يض بايقائها على ما وردت عليه بدون تأويل ممع اعتقاد أنه 
تعالى طلس كَمِغْلهِ شََءُ». وني إمكان رؤية المؤمئين لله أو عدم إمكاتها. وفي 
وجوب التوقف عن المنوض فييا شجر بين الصحابة من خلافو أغضى إلى التنازع 
والحربيءأو إباحة ذلك لمن شاء. إلى غير ذلك. 

(ب) وفي جانب الأحكام الفقهيّة: اختلاف الفقهاء في مقدار الرضاع المحرم 


: 55 رسالة الصقر يبه/ المده تلاول مالغ الايئن 182517 مسري 


كم 


صحة |- خَتيَا للق 


لقيام علاققر زوجيّقِي وفي حكم القصاص في القتل بالإكراء.وفي صحّة التكاح ونفاذ. 
ولزومه إذا باشرت المرأة العقد دون وليها. وني القضاء بشاهدٍ ويمين من جانب 
المذعي. وفى القضاء بالقرائن. وغير ذلك من المسائل الخلافية و 

زج) وفي جانب ا الأصولية أو الفقهيّة التي تفرع عليها الأحكاء: 
اختلاف النظر ف 2 القران ينسخ أو لا ينسخ. وبم ينسخ. وق العمل بالقياسء ٠‏ وي 
العمل بالعقل. وفى كون الزيادة على ما في الكتاب نسخاء وفي تقديم أحاديت الآحاد 
أو أقوال الصحابة على القياس. إلى غير ذلك. 

؟ ‏ والحكمة في ورود هذين النوعين من الأحكام في الشريعة الاسلامية: 9 
أمر الناس لا يصلح إذا جاءت الأحكام والمسائل كلها على نمط واحد؛ فلا يصلح في 
أمور العقائد وأصول الدين أن يترك النأاس لعقوهم وأفهامهم وظنوتهم. كيا لا يصلح 
ذلك فى حقائق العيادات وصورها ورسومها. ولا في أصول المعاملات التي تقوم عليها. 
فكان من رحمة الله يبالتاس أنْ وقاهم شر التفرّق فيها. ورسم لهم دائرة محدوده واضحة 
المعام. يعرف مَن دخلها ومن خرج عنياء وسيا بالحقائق الواقعة عن أن تكون محل 
خلافي أو تتازع . أما الفروع التي لا يضر الاختلاف فيها_سواء أكاتت فى الجوانب 
النظرية أم في الجواتب العملية- فلم يكن يصلح أمر التاس على توجخيدهاء ولو احا 
وحدت لحمدت العقول. وللاصطدمت الشريعة فى كل زمان ومكان بريد للناس من 
صور المعاملات. وبا لابدّ منه من مراعاة المصالح. ودرء المفاسد, لذلك كان من رحمة 
القه بالناس وحكمته في التشر يع هم أن يفتمم للعقول حال النظر. وأن يجعل من ذلك 
مدداً لا ينضب معينه يآ يجدَ من القضايا والصور. ولا تساير به الشريعة المصالح'". 

وهذا التقسيم الذي ذكرناه مسلم على الجملة لدى جميع علياء الإسلام في 
مختلف المذاهب. لا تكاد تحجد فيه خلافاً بين سوّ؟ وشيعيه. ولا بين أشعرءة ومعتزلي. 


)١(‏ راجع ني ذلك رسالة «نقط على الحر وف» لسباحة الاستاذ الشيخ محمد التقيّ القمَن. وتحجدها كذلك في 


بجحلة «رسالة الإسلام» س 7777# من المجلّد المتاسس. 
اسن الاواق الالسينة اللاوار: ١330‏ درسري/ رعسااقة لتر جيه سب 


تر سل 
حت لتر اللى 


ولكن يوجد كثيرا تن يبالغ في مسألة_من المسائل الخلافية الكلامية أو الفقهية 
فيلحقها ‏ اشتباهاً أو تعصّباً ‏ بالمسائل القطعية الَتى لا يجوز الخر وج عنهاء ويقرتب 
على ذلك أن يرمي مخالفيه عنها بأنهم أهل يدعة أو ضلال أو هوئْ,أو غير ذلك من 
الأوصاف التي تسوق إليها الحياسة والعاطفة المذهيية. 


ومن أمثلة هذا: 
(]) فى جاتب المعارف الكلامية: 

١‏ اختلاف النظر في شأن «القضاء والقدر»”': فمن التاس من تأمَّلوا فى 
القران والأحاديث فوجدوا فيها أشياءٌ ظاهرها الإجيار والإكراهة كقوله تعالى: ب 
شَاءَ الل لجمَعَهمْ على للد »'". دحتم الله عَل كَلَوِيِمَ وعلى سَمَعِهِمْ 
أبصَارهن غِشَاوَةَب#''' وكقوله صلى الله عليه وأله وسلم: السعية تن سك في بط 


أَمّه, والشقيّ من شقيّ في بطن أمه» فبنوا من هذا التوع.أنّ العيد يحبر ليس له 
شىء من الاستطاعة. 


ومن الناس من نظروا إلى اياتٍ أحَنَ وأحاديث أآَحَرَ تدل على أنّ العبد 
مستطيع مفوّض أمرّه إليه يفعل ما يشاء. كقوله تعا لى : طول بر يَرْضَئ لعياده 
الكفره”, «واما تَمُودٌ فَهِدَيْناهُمَ فَاسْتَحَيُوا الْعَمَى عَلَ على اخدَى يه" ,د وقوله صلى 
انقه عليه وآله وسلم: «كل مولود يولد على الفطرة حتتى يكونّ أبواه هما اللذان 


إفة الا نعام: 0 7 
ان البقرة: ١‏ 
(4) الزعر: /7. 
(6) غصلت: ا .١‏ 


ألا رساالة الال بسب سبد الارى رس علامئن 1877 عجري 


ا 0 


ميود انه أو ينصرانه أو يمجسانه» : نَم بنوأ من هذ| الع مالك نا تائيه أصلوها على أنّ 
العبد مخيّر مفوّض إليه أمره يفعل ما يشاء. ثيت عمدت كل طائفةٍ من هاتين إلى ما 
خالف منهبها من الآيات والأحاديث: فأولته ما أمكنها التأويل,وردت مته ما 
استطاعت رده. 

وطائفة ثالثة توسطتءقجمعت يين مشيتة العبد ومشيئة الربٌء على معنى أن 
للعيد مشينة,ولكتها لا تتم إلا بمشيئة ريّه. وذلك أخذا من مثل قوله تعالى: وما 
تقَاؤٌون الا أنْ يَشَاءَ الله لَه . «ولولا أنْ تبتك لقَدَ كت تكن إِلَيهمْ شنيكا 
قَلِيقةً»''' ومن مثل ما روي عن الإمام جعفر الصادق رضي الله عنه_من أنّ رجلا 
سأله: هل العياد تحير ون؟ فقال: الله أعدل من أن حبر عبده على معصية, ند يعذيه 
عليهاء فقال له السائل: فهل أمرهم مفوّض إليهم؟ فقال جعفر: الله أعرّ من أن يجوز 
فى ملكه مالا يريد. فقال السائل: فكيف الأمر إذن؟ فقال جعفر: أمر يين الأمرين. 
لا جبر ولا تفويض. وكنحو ما روي عن أمير المؤمنين علع_رضي اقه عته_أنه لما 
انصرف من صِفَين قام إليه شيخ فقال: يا أمير المؤمنين أرأيت مسيرنا إلى صفين 
أبقضاء وقدر؟ فقال عل رضي الله عنه: والته ما علونا جبلا ولا هبطنا واديا ولا خطوتا 
خطوة إلا بقضاءٍ وقدر. فقال الشيخ: فعند اقه احتسبت عناتيء إذن ما لي من أجر! 
فقال له علت: مه يا شيخء فإنّ هذا قول أولياء الشيطان وخصاء الر حمن. قدرية هذه 
الأقة. إن القه تعالى أمر تخييرا. وبي يرا م يحص مغلو باء ولم يِطْمْ مكرهاً. أ خضحك 
العيخ ونيض سرود : تم قال: 
أنت الإمامُ الذي نرجو بطاعيه يوم القيامة من ذي العرش رضوانا 
أوضَحت من ديينا صا كان مُلتبسا حداك حكن عتافيهإحسانا 


(١1التكوير:‏ 594. 
(؟) الاسراء: 5؟. 


الحده الأول / السذ لاون 1417 سبري/ رسالة التقرسبه ‏ ' 


- “ابر 
حك بيلك 


ويتلخص هذا في أنّ القه تعالى علم كل ما"هو كائن قبل أن يكون. ثم خلق 
الانسان فجعل له عقلاً يرشده واستطاعة يصح بها تكليفه. ثم طوى علمه السابق 
عن خلفه. وأمرهم وتهأهم: وأوجب عليهم الحجة من جهة أمرهم ونهيهمء لا من جمهة 
علمه السايق فيهم, فهم يتصرفون بين مطيع وعاص. وكلهم لا يعدو عام الله السايق 
فيه. وإله انقلب العلم جهلاً. تعالى الله عن ذلك. ولكن ليس في أن يعلم الته الأمور 
قبل وقوعها إجبار لأنّ العلم ليس من صفات التأثير, فمَن فعل شيئاً ففد فمله 
باستطاعة منه في ظل المشيئة الإهية. ولم تجر المشيئة الاليّة بأن تحير أحدا على طاعة 
أو معصية. ولكن تير وتمد: «فاأما من أُعغطَّى وَأَتقَى وَصَدق بالحستى 
وم 0 لليسَْرَى وآما من بَخْل واستغتى كت بالحستى فَسَتَيْسَر : سه 
للعُشرَى »'". «وَآلذِينَ أهتَدّوأ رَادَهُم هُدىّ>'". «قل مَنْ كَانَ في الضَكَالة 
فَلِيَمْدُد له الرحمن مدأ" «وَلو شَاءَ الله لجَمَعَهَمَ عَلَ الحدئع'“. <«ومًا 
تَشَآوونَ إلا أن يَسَآءَ الله رب العَاَلمينَ يه" 
هذه مقالات الطوائف الثلاث في «القضاء والقدر». وذلك سر اختلافهم في هذه 
المسألة. والخير كل الخير فى الوقف وعدم الخوض في ذلك وأمثالهءلقوله صفى الله عليه 
وآله وسلم: «إذا ذّ كر القضاء فأمسكوا» ونع ذلك مذهبا لمن آثر النلاص والسلامة, 
وشغل نفسه بالعمل النافع. متوفرا عليه , مستريحا من السير في طريق طالما زلت فيه 
الأقدام. وتعثرت الأفهام. 
 "‏ ومن الأمثلة في هذا المقام أيضاءاختلاف الأشاعرة مع المعتزلة والإماميّة في 
مسألة امسن والقيح العقليّين. فالأشاعرة يقولون: لا حُسنّ إلا ما حسنه الشرع. 


٠١ الليل:‎ )١( 
.99 محمل:‎ )7( 
مرايس: 0لا.‎ )10( 
."0 (غ) الأنعام:‎ 
التكوير: 55؟.‎ )5( 


ومللة تقر سي / افد قاتوق / الس الاول: ١817‏ صعري 


حت انيري الى 


الخبيث كان خبيثا قبل تحر يمه. ولم يستفد طيب هذ! وخبت هذا من نفس ال حل 
والتحر يم. فإ:ه بمنزلة أن يقال: يحل هم ما يحل. وحم عليهم ما يحرم. فثبت أنه أحل 
لهم ما هو طيّب في نفسه قبل الحل فكساء بإحلاله طتيا آخر فصار منشأ طيبه من 
الوجهين معا. وتنا يدل على ذلك أيضأً قوله تعالمى: قل إِنها حرم َب الفَوَاحِشٌ ما ظَهرَ 
منها وَمَا بَطَن والإنم وَالبَعْيَ غير الحق وَأَنْ تشركوا بالله مَا لَْيُنَزْلَ به سَلَطاتاً وَأنْ 
َقُونُوا عَل الله ما لآ تَعْلَمُونَ'" وهذا دليل على أَنَها فواحش في نقسها لا تستحسنها 
العقول فتعلّق التحر يم بها لفحشها. فإنّ ترتيب الحكم على الوصف المتاسب يدل على 
أنه هو العلة المقتضية له. والعلة يجب أن تغاير المعلول. فلو كان كونه قاحشة هو معنى 
كونه منيّّا عنه. وكونه خبيثا هو معنى كونه محبّماً كان العلة عين المعلول وهذا حال. 
ومن ذلك قوله تعالى: «وَلَوْلا أن تصِيبَهُمْ مصيبَة با قَدَمَتْ أيدهح فَيَقَولُوا رَبْنا 
َلآ أَرَسَلْتَ إِلَيْنا رَسُولا فنتبع آياتك وَتَكونَ من المؤصنينَ" فأخير تعالى أنّ 
ما قتمت أيديهم قبل البعئة سيب لإصابتهم بالمصيبة, وأنّه سيحانه وتعالى لو أصابهم 
بيا يستحقون من ذلك لاحتجوا عليه يأنة ل يرسل إليهم رسولا. ول ينرّل عليهم كتايا. 
فقطع هذه الحجّة بإرسال الرسول وإنزال الكتاب لَِلَاْ يكون للناس على الله حججة 
بعد الرسل. وهذا صريح في أن أعاهم قبل البعثة كانت قبيحة بحيث استحقوا أن 
تصيبهم بها المصيبة. ولكنه سيحانه وتعالى لا يعذب إلا بعد إرسال الرسل. وهذا هو 
فصل الخطاب. وتحقيق القول فى هذا الأصل العظيم أن القبيح ثايت للقعل في نفسه. 
أنه لا يعذب الله عليه إلا يعد إرسال الرسل"" 

ومن هذا يتيين أنّ ابن القتم يأخذ من المعتزلة قوطم بالحسن والقبح العقلتين 
وأن الشرع لا شع فق الأخياء عستا ولا قبحاء بل يؤكد الحسن بالحل. والقبح 
بالتحريم. ولكنّ ابن القيّم في الوقت نفسه ينفي أن يكون التعذيب على القيائح إلا 


..”7 الأعراف:‎ )١( 
١8619 (؟) القصس: 47. 89) الأعراف:‎ 


السمد الأول لد الاونت ١895‏ سبريز رساثة التقر بيب أ[ب.ا 


حت مالك 


ولا قبح إلا ما قيّحه الشرع. وأنة تعالى لو خلد المطيع في جهتم والعاصي في الجتّة م 
يكن قبيحا, لأنه يتصرّف في ملكه ولا يُسأل عا يقعل. وليس للعقل حكومة ولا إدراك 
للحسن والقبح في حق أقه تعالى. أي أنه ليس له وظيفة الحكم بأنْ هذا حسن من 
اقهء وهذا قبيح منه » تعالى اقه عن ذلك 

ما المعتزلة والإمامتّة فقالو!: إن الحاكم في ذلك هو العقل مستقلا: وجاء الشرع 
مرشدا الحكمه أو مؤكدا له. والعقل يحكم يحسن بعض الأفعال وقيحها. ويحكم بأنَّ 
القبيح تحال على اته,لأنه حكيم,وفعل القبيح مناف للحكمة. وتعذيب المطيع ظلم. 
والظلم قبيح مناف للحكمة. لا يقع منه تعالى'''. 

وينيغي أن يغلم أن نظرية اللسن والقبح ‏ وإن نسبت إلى المسعزلة أوالاماسة 
يقول مها بعض علاء السنة, ومنهم ابن القيُمء قال في كتابه «مفتاح دار السعادة» 
«فمّن جوّز عقله أن ترد الشريعة بضدّها من كل وجغرى القول والعمل. وأنه لا فرق 
فى نفس الأمر بين هذه العيادة وبين ضذهاء من السخرية والسبٌ والبطر وكشف 
العورة والبول على الساقين والضحك والصفير وأنواع المجُون وأمثال ذلك فليعر في 
عقله. وليسأل الله أن يهبه عقلا سواه »وقد سئل بعض الأعراب فقيل له: كيف عرفت 
أنّ حمّدا رسول الله؟ فقال: مما أمر بشيء فقال العقل ليته ينهى عنه. ولا تهى عن 
شي: فقال العقل ليته أمر به».فهذا الأعرابي أعرف ياقه ودينه ورسوله من هؤلاء. 


قد اتن عل وتطرة بحسن ما ابر مح م ا 


م تي قر دس 


و يحرم علَيِهمُ الخبَا: نت" فهذا صريح في أنّ الحلال كان طيباً قبل حله. و 


)١(‏ راجع كتاب (القراعد الكبرى) لعرّ الدين ين عيد السلام ص 747/157 ١‏ وفيه أمثلة عدّة 
للاختلاف في الفروع الكلامية.مم الاتفاق على الاصل. 
(؟) ص 5594 وما بعدها: الطبعة التانية سنة 977864 ه. 19179 م. 
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بعد إقامة الحمحة بالرسالات والحكتب. 

والواقع أنّ المختلفين ججميعا مستهدفون هدقاً واحدا هو اتتصاف الله تعالى 
بأوصاف الكيال والجلال. ولم يقل أحد إِنّ العقل والشر ع قد اختلفا في شىءٍ ما من 
جهة أنه .حسن أو قبيح. وإنا الكلام في جواز ذلك أو عدم جوازه. فمن حِوّرَهِ فإنما 
فر من تقييد الله تعالى المنافى لألوهيّته. وكونه يفعل ما يشاء لا معقب لحكمه. ومن 
أحاله فإنا يفِر من وصفمجلٌ شأنعيأته يجوز عليه فعل شىء يراه العقل قبيحاء وليس 
المصير إلى أحد القولين بواجب فى العقيدة. 

وقل مثل ذلك في جميع المسائل النظرية التي تذكر في كتب الكلام وهتمّ بها 
علياؤه. وتعطئ في نظر كثير من أهل المذاهب أو الطوائف أهمية فوق ما تستحقّ. 
ويصل بها الأمر أحيانا إلى أن تكون سبياً في القرقة بين المسلمين. بل إلى أن ينظر 
بعضهم إلى بعضي 9 اهل اديان مختلفة. وربيا طوعت العصيية المذهبية لبعضهم أن 
يستنصر بمخالفيه في الدين على مخالفيه في المذهب أو الطائفةمع أَنّْهُم جميما إخوة في 
الاسلام. 


(ب) وقى جانب المسائل الفقهية: 
من أمثلة ذلك ٠‏ 
١‏ - تشديد بعض العلاء على الشافعيّة في قوهم بحل الحيوان الذي تركت 
النسمية عليه عمداً,لظتهم أنّ هذا مصادم مصادمة صريحةٌ لقوله تعالى: «ولا تأكلوا 
ا لم يُذَكر اشم الله عَلَيَهِ وإنة لَفسْقٌ ب” وقد بلغ بيعضهم التشديد في ذلك إلى 
3 حَدُوه 7 أنها مسألة خلافية. وللشافعية فيه وجهة نظرهم.حيث حملوا الآية 
على اية أخرى وهي قوله تعالى: «قل لا أجدُ ني ما أوحيّ إل محرّماً عَلى طَاعِم 
يَطعَمَهُ إلا أن يكون مَيمّة أؤ دَمَأْ مُشفوعَاً أو لحثم خنزير فَإِنَهُ رَجْسسُ أو 


0 : الا نسام‎ ١ 
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فسقا فسقاً أهل غير ألله له بها فهذه الآبة تفيد أن المحدّم من الذيائح إِنَما هو النيوان 

لأس أهل لغير الله به.وهذا غير الحيوان ن الذي لم باكر أسم الله عليه غمدا أو سههوا. 
فحملوا النهى في قوله تعالى: : «ولا تأكلوا با ل يُذكر اسم الله عَلِيْهِ4 على ما أهل 
لغير الله به وازروا هدا يما روي من ,أن رسول الله صل الله عليه واله مسلوثال فقيل 
له : إن ناس من الياديه باوكا بلحمان ولا" در ى اسهوا] الله عليها م لاا؟ خقال رسول 
اله صل الله عليه وآله وسلم: «سَمَّوا الله عليها ثُمَ كلوها» وما روي من قوله عليه 
الصلاة والسلام: «المسلم يذبح على اسم الله سمقئ أو لم يسمٌ» ومن أنه سئل فقيل 
له: أرايت الرجل منا يذبح وينسى أن يستمى الله؟ فقال: «اسمُ الله في قلب كل 
مسلم» . 

فالذين شدّدوا على الشافعية اعتبر وهم مخالفين ثلنبى الصر يح المتبّع بأنّ 
الأكل مما لم يذكر اسم اقه عليه فسق. ولكنّ الشافعية متأولون في آمر حتمل فى فيه 
وجهتهم. وحاشاهم أن يرفضوا نصَآ لا احتيال فيه. 

؟" ‏ ومن أمثلة هذا فى المسائل الفقهية أيضاأ: مسألة الاختلاف في المسح على 
الخِفين. فقد أولاها المختلفون ايه كبرئ: فبينيا يعتير أهل السنة جواز المسح على 
الخفين في متزلة الأصول التى لا بو ز إنكارها ولا التردد فيها نرى الشيعة_من زيديم 
وإماميّم_ينازعون في الجواز متازعة شديدة,ويقولون:إته نسخ. 

وقد روى أهل السنة أحاديث كثيرة في جواز المسح,وقالوا.ثيت هذا الجواز 
عن أكثر من سبعين صحابتاً. وصرّح جع من الحقاظ بأته متواتر. ويقوال بعض العلياء 
من أهل السئة: «رأينا أصحاب رسول اله_صلى الله عليه واله وسلم_كانوا يقولون: 
الرضا بقضاء الله. والتسليم لأمر الله. والصبر على حكم الله. والأحَذ يها أمر الله 
والمسح على الخِفين. فهو قد جعل المسح على الفين عديلاً للعقائد القاطعة. 

والشيعة يقولون: إنّ ما ورد من مسح التبيّ صلى اقه عليه وآله وسلم-إنما يذكر 


١26 الأنعام:‎ 0١ : 
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حت َلك 


ما كان منه قبل آية الوضوء التي في سورة المائدة. فيكون منسوخا. ويقول يحيئ بن 
الحسين. وهو من المنكر ين لجواز المسح على الخفين: «لأنّ تنقطع رجلىي أحبَ إل من 
أن أمسح على خِفي» ورووا عن ابن عباس وغيره ما يدل على نسخ الجواز. 

 '“‏ ومن أمثلة هذا النوع أيضاءما وقع من الخلاف بين الجمهور والشيعة 
الإماميّة في تكاح «المتعة» وهوء العقد على الزوجة إلى أجلء فالإمامية يبيحونه والسنة 
يمنعونه .ويعتبرون إباحته خرقاً للاجماع. ويذكرونه في معرض التبز للاماميّة 
بمخالقتها أمرا جمعا عليه. والأمر فى هذه المسألة له جانيان: جاتب متفق عليه.وهو: 
أنّ ذلك كان بشيروها قِ ول الإإسلام, شرعه رسو ل ألله صلل اله عليه واله 5 
وأباحه وعمل به جماعة من الصحابة. وجانب مختلف فيه: وهو: أن أهل الستّة يقولون: 
نسخت الاباحة. والشيعة يقولون: لم تنسخ. ولكل أدلته على ما يقول. وهى أدلة صالحة 
للنظر والدرس والترجيح. فالمسألة إذنْمن المسائل الخلافية التي يباح للمجتهدين أن 
ينظر وا فيها. 


(ج) وفي جانب القواعد الأصولية: من أمثلة ذلك: 


١‏ اختلافهم في الاستثناء يعد الجمل المتعاطفة. وذلك أنه إذ] ورد فى الكلام 
جمل متعاطفة ثم جاء استثناء ولم يكن في الكلام دليل على عوده إلى جميع الجمل أو 
إلى بعضها بخصوصه فهل تكون القاعدة أن يعود الاستثناء إلى جميع الجمل. أو إلى 
الأخيرة منبا فقط؟ 

فالآوّل هو. مذهب الشافعية.والظاهر من مذهبي المالكية والحنايلة. والتاني هو, 
مذهب الحنفية. وذهب جماعة إلى التوقف. متهم ,القاضى أبو بكرء ومنهم ,المرتضئ من 
الشيعة الاماميّة. 

ويترتّب على هذه القاعدة اختلاف فى مثل قوله تعالى: «والَذِينَ يمون 
لمُخصنَات ثم م ينوا بأزيعة سْهْدَآء فَاجلِدُوهُمْ انين جَلَدَهَ وَل توا لم 
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شَهادَةٌ أبَداً وَأولنك هُمْ ألفاسقُونَ إلا الّذينَ تَايُوا منْ بَعْد ذلك وَأْصَلَحُوا فإن 
الله غَفُورٌ رَحِيمْ14". 

فالذين يُعيدون الاستثناء إلى الجمل كلها يقولون: قد ذكرت عدة حمل قيل 
الاستتناء هي أحكام مترتية على القذف: «فاجلدوهم ثَيَانينَ جلدة 4. طول تقبلوا 
هُمْ شَهادَة أبدا». «وأولتك هم الفاسقون» والاستتناء يعود إلى الكل,إلا أن 
الدليل دل على أنّ التوية لا نُسقط حقوق العباد. ويقي بعد ذلك الجملتان,الثانية 
والثالثة. فمن تاب وأصلح قُبلت شهادته. ولم يعتبر فاسقا. 

والذين يُعيدون الاستثناء إلى الأخيرة فقط يقولون: لا تقبل شهادة القاذف 
بالتو بة.ولكن لا يُعدٌ فاسقا بعد تو بته. ويؤيّدون ذلك بمعنىٌ عقا هو أنَ رد الشهادة 
من تمام الحد والعقو بةءفإنّ القه جعل على القاذف نوعين من العقوية: عقو ب بدنية هي. 
الجلد. وعقو به أدَبَتِةَ هي الحرمان من مركز الشهادة. فكما أنّ التوبة لا ترفع الجلد لأنه 
حقٌ من حقوق العباد كذلك لا ترفع العقوبة الأدبية التي هي رد الشهادة هذه العلة 

فالمبدأ في هذا الخلاف يرجع الى القاعدة التي ارتضاها كل من الفريقين. ولكل 
منهيا دليله على ما ارتضئ فى علم أصول الفقه. ثم أزر الحنقيّة ما رأوا بالمعنى الذى 
ذكرناه. كبا ازر الفريق الآخر رأيهم بأنّ رفع الفسق بالتوبة يناسيه قيول الشهادة. 
ولبسى 12 يساس أن بر فع الفسق وييقئ رد الشهادة. 

؟ ل ومن ذلك أيضا:اختلافهم في مسألة الزيادة على النص هل تُعدٌ نسخا أو 
لاووستأى أمثلة لذلك تغنينا عن التمثيل. 


ا الغو ر- كرة 


ساق قريب هد لد اهس ايان 181 شمر 


(د) وفي جانب القواعد الفقهية. من أمثلة ذلك. 


١-ما‏ ذكره الإمام أبو زيد الدبوسي في كتابه «تأسيس النظرا'' حيث يقول: 
«الأصل عندنا ‏ أي,الحتفية ‏ أن المضمونات تملك بالضبان السابق.ويستند الملك فيها 
إلى وقت وجوب الضّان إذا كان المملوك مما يِب قلكه بالعراصى. وعند الامام 
القرش,أبي عيد الله الشافعيّ: المضموتات لا تملك يالضيان. وعلى هذا مسائل: 

منها : أنّ الغاصب إذا ضمن قيمة المغصوب تم ظهر المغصوب فهو لهيلأته ملكه 
بالضهانء. فاستند ملكه إلى وقت وجوب الضيان عند عليائنا. وعند الامام القرسئ_أبي 
عيد اله الشافع_لا يكون له المضمون ملكا. والمغصوب منه إذا أخذ القيمة كان عليه 
رد القيمة واخد المشمون من الغاضبء لأنّ القاصب لة يملكةه... 

ومنها: إذا غصب حنطة فطحتها ملكها, لأنه عجز عن ردها بعيتها. فأشبه فواتها 
من يده.فضمن مثلها ضنانا مستقرًا لا موقوفاً فملك المطحون, لأنّ الملك يتيع سابقه 
وجوب الضيان عندناء فإن قيل:ما الدليل على أنه عجز عن ردها بعينهاء ودقيقها عينها؟ 
قيل له: الدقيق غير الحنطة اسيا وحكيا ولونا وصور . وعند الإمام أبي عبد الله 
الشافعى,لا يملك ذلك الطحين بالطحن. 

ومتها:إذا غصب ساجة فأدخلها في بنيانه وني نزعها ضرر لصاحب البنيان 
ملكها صاحب البناء عندناء لوجوب الضان اللازم عتدنا له بالملك المستقرٌ في ذمّته. 
وعتد أبى عيد الله.لا يملك الساجة. وجب عليه نزعها». 


- ويتيكن من هذا كله أمران: 


أحدههما: أنّ الخلاف بين المسلمين فى المسائل الخلافية من كلامية وفقهيةٍ ليس 


- صاة طبع ال مطبمة الد بية سقس‎ )1١( 


حت اختي الك 


أساسه ‏ إذًا أرجعناء إلى مراجعه الأولى - أنّ هؤلاء سنّة وهؤلاء شيعة. أو أنْ هؤلاء 
حنفية, وهؤلاء شافعية أو مالكية... الخ. أو أنّ القائل يكذا أشعري والمخالف له 
معتزليّ. إلى غير ذلك. ولكنّ أساسه هوه اختلاف النظر والتقديروما ترجح عند كل 
فر يقي . ند جاء الأتباع فورثوا هدًا عن المتبوعين وتعصبوا له. ووجد من كسم من 
يصوّر المذهبتية على أنها التزام لمذهب معيّن, فادام الإنسان قد اختار أن يكون 
-متلا- قليس له أن يعمل بمذهب غير الحتفية. و ادا كان عالما ا نيا 
فى فلك الحنفية.فيخرج أقواطم ويدافع عنها. ويجتهد في إبطال اراء الآخرين ما 
استطاع إلى ذلك سبيلا. 
وتفرٌ ع على ذلك أَنهم قرّروا أن من قلّد مذهباً ليس له أن ينتقل إلى غيره. وقد 
جاء في فرع باب التعزير من كتاب (الدرّ المختار): «مّن ارتحل إلى مذهب الشافعي 
يعرّر» وقرّروا أبٍّ ثيس للإنسان إذا قلد مذهباً معنا ولابد له أن يقلد ‏ أن يقلد غير 
هذا المذهب في بعض الوقائع إلا بشروط. وقوّروا أن ليس للمتأخر أن يبحث او 
يرجّح فيما بحته المتقدم أو رجّحه... الخ» '. 
وليس هذا صحيحا. وإِنّا قاله بعض المتآخّرين حينا تحكّمت فيهم روح 
الخلاف. وملكتهم العصبَية المذهييّة. فراحوا يضعون من القواتين ما يمنع النأس من 
الخروج عن مذاهيهم: وانتقلت المذاهب بهذا الوضع عن أن تكون أفهاما يصحّ أن 
نناقش فترد,أو تقبل إلى النزامات دينية لا يجوز لمن نشأ فيها أن يخالفها أو يعتتق 
غيرها. 
وقد وصف الشيخ عرّ الدين بنعيد السلام موقف هؤلاء المتآخر ين فقال: «ومن 
العجب العٌّجاب أن الفقهاء المقلدين يقف إحدهم على ضعف مأخذ إمامه بحيث لا 
جد لضعفه مدفعاً. وهو مع ذلك يقلده. ويترك من شهد له الكتاب والسئة, ويتأوها 


)١(‏ انظر مقارنة المذاهب لفضيلي الأستاذين ,الشيخ محمود شلتوت والشيخ ممقد علي السايس ص(؟) 
ومآ بعدهاأ. 
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بالتأويلات البعيدة الباطلة نضال عن مقلدم». ند قال: هلم يزل الناس يسألون من 
اتفق من العلياء من غير تقيَّدٍ بمذهب ولا إنكار على أحدٍ من السائلين. إلى أن ظهرت 
هذه المذاهب ومتعصّبوها من المقلدين. فَإنّ لع يتبع إمامه مع بُعد مذهبه عن الأدلة: 
مقلدا له فيما قال كأنه نب أرسل. وهذا نأي عن الحقّ. وبعد عن الصواب. لا يرضى 
به احد من دوي الآلباب». 

وقد عهدنا العلياء الراسحين يتبعون الدليل من اي أفقر ظهر. ولا يعيأون 
بمخالفة مذاهبهه. فقد يخالف الحنفىٌ الحنفي. وقد يخالف الشافعئٌ الشافعي. وقد 
يخالف الاماميٌ الإمامي. وقد ينتصر العالم لرأي في غير مذهيه بلأنه يراه الصواب. 
ومن أمثلة هذاءخالقة ابن تيمتّة وابن القيم لجميع مذاهب أهل السنة في مسألة الطلاق 
التلاات بلفظر وأح. وأخذهم بمدهب الااماميه لا بوقعون به إل طلقة واد . ل 
الدليل معهم. وقد كان ليعض العلاء المعاصر ين يوم قرّر فانون الأحوال الشخصية 
في مصر الأخذ بمذهب الإماميّة في ذلك ضَجّة كبرئ, لأنّ المذاهب الأربعة توقع 
الطلاق الثلاث بلفظر واحد ثلاثا. وقد استقرٌ أمر الناس عليها حتى اعتيرها العامة 
والخاصضصة مسألة فى صف المسائل الأساسيّة. فكان هذا القانون سيا 6 عيام 
اعتراضات كثيرةٍ ومناقشاتت متعتدة. ثم استقرَّ أمره وصار العمل عليه. وهجر رأي 
المذاهب الأربعة وما يوافقها في ذلك. ولم يعد أحد يبتم بهذا أو يراه حدنا تي الإسلام. 

الآمر الثانى: أنّ كلا من الاتفاق والاختلاف أمر لام لا مناص منه. فلا 
يمكننا آن تتصوّر اللسلمين أو آية اتترمن الأب متفقين في كل شري ولة أن تتصور 
هؤلاء وأولتك مختلفين فى كل شىء. ولكنّ الذي هو واقع فعلا ولا مناص من أن يقع 
هوء أنّ الأتة الواحدة ها مواضع كثيرة نتّفق عليها. وهي الْتي ربطت بينها وجعلتها امة” 
واحدة. وها مع ذلك مواضع كثيرة تختلف فيها لاختلاف العقول والمصالح والادلة 
بينهاء وهى بحكم اتفاقها فيها اتفقت فيه آمّة واحدة. وبحكم اختلافها فيما اختلقت 
فيه مذاهب متعتّدة, والمذهيتة الخاصّة لا تخرج أهلها عن كونهم من الامّة, ولا تعطيهم 
في نفس الوقت قربا أو نسبة في القرب من الدين ليست لأصحاب مذهب آخر. ومن 


اعد الاين /نلمة الاران ١817‏ مجري/ رسالة التشرسبه: لأمد] 


ثملا' يستطيع منصف أن يقول: إن مذهبئ حقٌ كله وصواب كله. ومذهب غيري ياطل 
كله وخطأ كله, ولكن يقول: أن هذا هو ما رأيته يبحسب فهمى واجتهادي وما علمته. 
فأنا أرجّحه ولا أقطمع به ومحتمل أن يكون ما رأه غير ي هو الحق والصواب. ولست 
مكلّفاً إلا بيا وصلت إليه. وليس مخالفي مكلفا إلا بها وصل هو أيضا إليه. 

وقداشتهر ت فى هذا المعنى عبارة جيّدة تصطوار اختلاف المختلفين المنصفين 
لأنفسهم وغيرهم. إذ تقول بلسان كل يحتهني: مد هبي صواب يحتمل الخطأ. ومذهب 
غير ي خطأ يحتمل الصواب». 

وما من مجتهدٍ إلا وقد روي عنه ما يدل على سماحته العلميّة. وأنة كان يأبئ 
على الناس أن يقلدوه فى كل ما قال. ويُلغوا ما سواه. 

فأبو حنيفة_رضى الله عنه -كأن يقول: «لا ينبغى لمن لم يعرف دليلٍ أن يعي 
يكلامى » وكان إذا أفتئ يقول:مهذا رأي النعيان ين ثابت ‏ يعني ,نفسه ‏ وهو أحسن 
ما قدرنا عليه. فمن جاء يأُحسنّ منه فهو أولى بالصواب». 

والشافع_رضى الله عنه_كان يقول: «إذا صح الحديث فهو مذهبي» وقال يوما 
للمزؤ:.ديا إبراهيم لا تقلدني فى كل ما أقول, وانظر في ذلك لنفسك فإنه دين». 

وكان الاهام أحمدررضيى الله_عنه يقول: «ليس لأحد مع الله ورسوله كلام» وقال 
يومآ لرجل: «لا تقلدني ولا تقلّد مالكا ولا الأوزاعي ولا التخعوح ولا غيرهم.وخذ 
الأحكام من حيث أخذوا من الكتاب والسنة». 

وهذء النظرة المتصقة تغيب أحيانا عن بعض آهل العلى أو تغمرها العصيتة, 
أو المصلحة الشخصية. فيشتّد الخلاف. ويتقلب لجاجا وخصومة. وربّيا أدئ إلى قطيعة. 

وقد خرف التأريخ العلمح الإسلاميَ كثيرا من صور الخلاف والتعصب ليس 
المجال لبيانها أو تحليل أسبابها, كا عرف صورا رائعة من صور الاختلاف المهذب بين 
الأئّة الأعلام والعلياء الراسخين, أفادت العلم ووسّعت دائرة الفكر. وجعلت معين 
الفقه الإسلاميت فياضا. 

وإنّ خير ما يقدّمه خاصّة أهل العلم إلى أمّتهم في هذا العصرة أن يتناولوا 


وساكة التتاتريب [السدم الأول له الاولى 15197 عجري 


“#قلى 


حت احتباللىقَ 


بحوثهم العلميّة في إنصافي ورفقي» وأن يكون رائدهم الحقّ من أي افق ظهر. وأن 
يحسن كل منهم الاستياع إلى ما يقوله الاخر ون. فر با وجد عنده صوابايوريا استعان 
بيه على الوصول إلى درجة الكبال المنشود. 


المدد الأيق / الس الارار ١6957"‏ عجري / و ساقة التقريهي 


السنة: 


# لفة. 


الطريقة والسيرة. وأضلها من قوطم: سننت الشيء بالمبك اذا أمررته علية 
حتى 127 أي بطر يقا. والدمع سسْنء كقرفة, وغرّف. 

وقيل: معتاها الدوام. من قوطهم: سئنت الماء اذا واليت في صبه. 

وقيل: هى الطريقة المحمودة. فاذا اطلقت انصرفت اليهاء وقد تستعمل في 
غيرها مقية ا كقرله اسل اق عليه والد روسل وقن هس سقة مقنة 1" 


7 اصطلاحا. 
عند الققهاء تطلق على ما يقابل البدعة'''. ورتبا استعملها الكلاميون بهذا 


)١(‏ مجمع البحرين: المتجد. أقرب الموارد. ارشاد الفحول. 
(5) الوانلى 5١" :١‏ تهاية ابن الأثير. 


لأبنأ رعمالة التقر نب رده للآيل 'راله الارلي "1811 عجري 


المعتى. 


كا تطلق على ما يقايل الفريضة. أي بترادف المستحبٌ. كما تطلق الستن 
أحيانا على خصوص الر واتب اليومّة '*. 
وأمَا الأصوليو ن,فقد اختلفوا فيها ببيعة وضيقاً على أقوال. متها: 
١‏ - هي ,كل ما صدر عن النبيَ (صلى اله عليه واله وسلم) من قول وقعل - 
ما لم يكن على وجه الاوعجاز ‏ وتقر ير'. 
؟- هى ,كل ما يصدر عن المعصوم (عليه السلام) قولاً وفعلا وتقريراء فتشمل, 
ستّة النب (صلى الله عليه واله وسلم) والأئمّة المعصومين (عليهم السلام) من بعده. 
وقد أضاف إليها التاطب سنة الصحابة''' 
1 31 السض تن أضاف الها قبرنا اشع ” 
وتقكم السسنة على المشهور الى قطعية .كا خبر المتواتر. وغير قطعية ,كخير 
اللا حاد. 
من الواضح أنّ الستة هى ثاني الأدلة الشرعية الأساسيّة بعد القران 
لاستنياط الأحكام. فهي تبيّن لنا ما أجمل من الآيات وتقيد وتخفصص وتؤسس. ومعرفة 
ذلك من قبل المجتهد الخبير بالشريعة. كا أنه يتمكن من تشخيص الصحيح من 
السمّة من المكذوب و«المختلق وفق قواعد محنّدي قال تعالى.#ما أتاكم الرسول 
فَحْدُوهُ وَمَا تَبَاكُمْ عَنْهُ فَانْتَهُواه*. وفى الحديث الشريف: «كل من تعتى السنّة 
رد الى الستة»**: «ومن رَعِْبَ عن متهاجي وستتي فليس متي» '. «ومن تمسك 


)١(‏ حاشية العطار على جمع الجو امع. 

(؟ المواققامت.. 

(7) ممع البحمر ين. إرشاد الفحول. 

(ع) الحسشر: 7 

(6) الككافى :١‏ و9. 

(1) الكانى ؟: ملث. () الموسوعة الكويتية 586 


العده الاول ركنسة الاولن ١417‏ عجري [ رساقة الثتربب 
١‏ . 


بوجو ا +" يبر 21 

ا 0 مَعَّ مُجَمِطظلح 

بسنتي فى اختللاف أمتي كان له أجر ملئة شهيدهن", «زنى تارك فيكم الثقلين كتاب 
الله وعترتي أهل بيت...»'"" 


وقد عنى المسلصون عناية فائقة بالسنّة وضعب صمعن كسب خاصفي ومن عقلاة 
المصادر المهمّة الأولى ما يلى: ١‏ جامع البخاريّ وجامع مسلم (الصحيحان) 7 سنن 
(أبي داود سي والترمذي وابن ماجد)  "‏ الكتب الاربعة »وهى لكاو لسكليق. 


القدة والمبفة. 


البدعة: 


* لفغة: 
أسم من يددح الشىء بيدعه دعا وأبتدعه: ادا أنشأه وبدآء واو" مثال. 


والبدع: المحدث الحديد. ومنه قوله تعالى «قل مَا كنت بدَعَا من 
الرسل #"' أي .ما كنت أوّل من أرسل. 

والبديع: المحدّث العجيب. 

والبديع أيضا: من أساء اله تعالى. ومعناه:المبدع؛ لإبداعه الأشياء وإحدائه 
إياها. قال تعالى بديع السموات وَالأرَ ض ا 

وأيدع وابتدع وتيذ ح: : أتئ يبدعة, ومنه قوله تعالى ,9 وَرَهُيَانِيةٌ ابُتدعوها م 


آم بحار الأنوار ؟: 7553037 


7 صسحمحج ممعلم» والترمدي والتساني و خب رهم .. 
7 الاحقاف: 14. 
(غ)ع البقرة: /9 ا 


رساالة لتر سير دده الايل انهه الاجان 1615 يري 


كتيتاهَا عَليهم إ' إل ابتغاء #ركيم 5 - 


أو زيد فب !"ا 


اصطلاحا 


(لا تكاد تبتعد كنيرا عن المعنى اللغوي): وهى_نسية ما ليس من الدين الى 

الدين. او نفى ما كان منه عنه. 
أن الأمور المباحة والتى أرجعها الشارع الى الناس من ترتيب شوؤون 

حياتهم ومعأشهم بكطر يقة قة المأكل والمليس والمسكن ووسائط النمل. ومأ عدت من 
تطوّر فى حال الاختراعات والتكنلوجيا والنظريّات العلمية. كل ذلك ليس من اليدعة 
قي شمي *. 

" - أن البدعة ليست مختصّة بالعباداتءيل هى أعت. 

 '”‏ وكذلك أن البدعة أعم مما خالف النضّ أو الاحما 

عم ع2 

5 - أن البدعة قد تكون في الاعتقادان. كما أنها قد تكون في التشر يع. 

وقد اختلفت كليات الففقهاء فى تحديد مقهوم اليدعة على اتجاهات عديدة. 
منها: 

الاتجاه الأوّل: 

فقد ذهب فريق من العلياء الى ذم البدعة. وقر روا أنّ البدعة كلها ضلالة.سواء 
في العادات أو العبادات.وعرّفوها بتعاريف ختلفة كلها تنفى الحسن عن البدعة. والى 


) 0( المديئ: 177 . 
(1) جمع البحرين. لسان العرب. المتجد. 


اتبيه الول اسبة الأول 1117 سجبري: رسالة للجقىر بيب 1 ١5-3‏ 


لل 1 


سق ىر 9 


_ 


ذلك ذهب أكثر فقهاء الإماميّة. ومن الجمهور: مالك بن أنسء والشاطبئي, 
والطرطوشي. ومن الحنفية: الشمى. والعببى.ومن الشافعية: البيهقيّ. وابن حجر 
العسقلانى. وابن حجر اطيثميء ومن الحنابلة: ابن رجب.وابن تيميّة, ومن المتآخر ين 
الشيخ محمد عبده.وحمد رشيد رضاءوالشيخ دراز,والأستاذ حسن البناء واستدلوا على 
ذلك بادلة منها: 

أ قوله تعالى . 9 آلْيَوْمَ أكملت كم دينكم... يي ١١‏ الدال على كيال 
الشر يعة. 

ب ورود عدّة آياترتذمَ المبتدعة في الجملة:كقوله تعالى,ظوَأن هَذَا صرّاطي 
مستقييا فاتبعوه وَل تَتبعُوا آلسَبّلَ فتَقَرّق بِكُمْ عَنْ سَبيله 8" . 

ح ‏ كل مأ ورد 59 أحاديث نبوية شر يفقٍ قِ اليدعة جاء بدمها: كحديت 
العر باض بن سارية «... ولياكم وحدئات الأمور. فَإنَّ كل صحدثة, بدعة. وكل بدعة 
ضلالة» وغيره" . 

د واستدل أيضا بالإججماع. بل كون ذلك من ضروريّات الدين والملة 9. 

- ويتبغى التنبيه على أن بعض الفقهاء قصر اليدعة على العبادات فقط'*' 
وبعضهم فرق بين الااختراع والايتداع بلأن الثاني فيه إسناد الى الشرع دور 
الأول "'. وبعضهم قيدها بها اذ! كان التشريع للغير لا لتفسه وذلك يإراءته ما ليس 
يشر م هي ٠‏ وبعضهم قسمها الى حرم ومكر وه 0 


.” المائدة:‎ )١( 

.١81 الانعام:‎ )( 

("') الموسموعة الكويتية ه: ١؟.‏ 
(5()6()5) كتف الغطاء: 87. 
(لإ) عوائد الأيام: 50٠‏ 

(4) ذكرى الشيعة 


ا ل أ تسر ب 
ووو ويه 


الاتجاه الثاني: 
حيث ذهب بعض الفقهاء الى إطلاق البدعة على كل حادث م يوجد في 

الكتاب والسنة. سواء أكان في العبادات أم العادات. وسواء أكان مذموما أم غير 
مذموم. ومن القائلين بهذا: الامام الشافعئ, والعر بن عيد السلام. والتوويّ وابو شامة, 
ومن المالكية الزرقانى. ومن الحنقية: اين عابدينء ومن الحنابلة: ابن الجموزي. ومن 
الظاهرية: ابن حزم. وقال الشهيد الثاني من الارمامية: قد يقال .إن مطلق البدعة ليس 
بحرامءبل قشمها 55 الى الأحكام الخمسة"'' . 

ويرى أصحاب هذا الاتجاه اتقسام البدعة الى الأحكام الخنمسة (واجبة 
وحرمة ومندوبة ومكر وهة ومباحة) وضر بوا أمثلة لذلك. 

واستدلوا لذلك بأدلة متها 


أ قول عمر في صلاة التروايح جماعة في المسجد في رمضان «نعم,البدعة 


, 0 
هذه '! ؛ . 


ب تسمية ابن عمر صلاة الضحئ جماعة فى المسجد بدعة'' . وهى من 
الاموو السنة. 

ه ‏ الأحاديث التى تفيد انقسام البدعة الى الحسنة والسّيئة.من قبيل,ما روي 
مرفوعاً «من سن سنة حسنة فله أجرها وأجر من عمل بها الى يوم القيامة. ومن سن 
سنة ستيئة فعليه وزرها ووزر من عمل بها الى يوم القيامة»ا"' 

- وثمة تقسييات أخرى أعرضنا عن ذكرها اختصارا . 


)١(‏ روض الجمنان. 

(؟) البخاري/الفتح تراويح ؟ 
(©) اليخاري/الفتم ؟: 015. 
25١‏ مسلم 5: ها 


(8) الموسوعة الكويتية هد 7٠‏ 
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الحكم الشرعي للمبتدع: 


وهو واضح على ضوء الاتجاه الثاني»حيث ذهبوا الى التقسيم الخباس. 
وأما وفق الاتجاه الأوّل ,فيدور الأمر بين الحرمة والكراهة. 
وقد اتفق العلماء على أن اليدعة فى العقيدة تحرّمة. وقد تصل الى حدّ الكفر 
اذا كان فيها مخالغة للمعلوم من الدين بالضر ورة. 
ويعرتب على المبتدع بعض الاثار من حيث: ١‏ عدم قبول روايته عتد 
ض .7 - وسقوط عدالته وما يتبع ذلك من أحكام.*- عدم الصلاة عليه عند بعض. 
عدم قبول توبته على رأي اليعض استتادا لأحاديث شر يفة في ذلك. 


ما يجب على المسلمين تجاه أهل البدع: 


١‏ تصدّي العلاء لاظهار حجج الازسلام وإماتة اليدعء فعنه (صلى الله عليه 
وآله وسلم):.إذ! ظهرت البدع في أَمْتِي فليظهر العالم علمه. فمن لم يفعل فعليه لعنة 


. ٠'' الله‎ 


؟-أمر الميتدج بالمعر وف ونهيه عن المدكر. 

 "‏ عدم مخالطة المبتدع وعدم احترامه وعدم عيادته اذا مرض. فعنه (صلى 
اه عليه واله وسلم): «مّن أتى ذا بدعة فعظمه فاتها يسعئ فى هدم الإسلام»''', 
وعنه (صلى الله عليه واله وسلم) أيضا: «ادأ رأيتم أهل البدح وألريب من يعدي 
فاظهروا اليراءة منهم»'" . 

- كراهة السلام عليه. 


.62:١9 (؟) الكاتىي‎ )١( 
الكافي.‎ )9( 


أله وسكقة لحر بيد / السدد الايق / الث الاوان 1517 حجري 


!بارا 


سن اعيرة كله بارسنالة الكقر مي ان تنثر لقازتبها الافافل اعدت الايحات 
والدراسات الاسلامية الاصيلة. وفى شتى الميادين العلمية والثقافية. لدا تهيب بالسسادة 
اصحاب الاقلام الحرذ ان يتحفونا بنتاجاتهم القيمة, ويودنا ان نورد ضوابط النشر مع 
بعض الا يضاحات:- 
انسجام المقالة مع أهداف المجله وخطها العام. وبالدرجة الاولى تحقيق 
التق مبءين المذاهي الاسلامة: ووحدة الامة: وتعزية اوافير الاكوة: 
- ان تعالج الموضوصات الاساسية والمهمة في الفكر الاسلامى. سيبا العضايا 
والميسكلات المعاصرهمعبيان الحخلول طا. 
اعسات الست اسان يعاطيذا بالموضوعية. والأصالة. واتياع منهج 
العلمى من حيت التخر يج, والاسناد. والتوبيق, 200 ق الابحاث المقارنة, وتجنب 
اسلوب السرد والخطابة. 
أن يكون البحت ممالم يسبق نشره في كتاب أو حلة أو أيه نسرة أخرى. 
- البحوث التى لا تتشر لا تعاد لأصحابيها. د الكاتب الموقر 
الاحتفاظ بصورة مننها. 
1 ومن خلال التنوع في ابواب المجلة تتضح سعة دائرة يحالات الكتابة 
المطلوبة والمرغوبة لدينا. 
المجلة ترحب باقتراحات قرائها الكرام بها يثري مسيرتها. 
# والله المسؤول ان نلتقى واياكم في العدد القادم وقلو بنا مفعمة بالامل الكبير 
يتوفيقه وتسديده سبحأنه. 53 معنا #وتعاوئوا على البر والتقوى #. 
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ل5 الاختلاف والوحدة في نظر القرآن الكريم « القسم الثاني » 
سماحة السيد محمد ياقر الحكيم 
1 أسس التقريب وسُبله 
سماحة الشيخ محمد واعظ زادء الخراساني 
*- التلفيق والأخذ بالوْخْص وحكمهما 
سماحة الشيخ محمد علي التسخيري 
5- نظرية الحسق بين الشريعة والقانون 
الدكتور عبد السلام العبادي 
4- نظرية الذمة في الفقه الاسلامي 
سماحة الشيخ حسن الجواهري 
9 مسألة تعارض الضر رين في الفقه الاسلامي المقارن 
الدكتور عبد الجبار شرارة 
1- عصمة الأنبياء ( عليهم السلام ) عند المذاهب الاسلامية 
سماحة الشيخ يعقوب الجعفري 
4- الببحث اللغوي في مجمع البيان 
الدكتور مر تضئ الايرواني 
9- الاجتهاد واثره في الشريعة الاسلامية و القسم الثاني » 
الشيخ سامي الغريري 


1٠ 


أن 


64 


ففا 


115 


يفن 


145 


54 


محتويات الغدد 
من عباقرة العلم والفكر الصفحة 


وحدة كيان الأمّة الاسلامية فى نظر سيد قطب 
الدكتور محمد الدسوقى وبا 


١ 


قالوا في التقريب والوحدة 


فضيلة الشيخ محمد الحسين آل كاشف الغطاء ( رحمه الله) 141 
فضيلة الشيخ أحمد حسن الباقوريّ ( رحمه الله) ١44‏ 


من ادب التقريب 


ٍ 


الرُسُولٌ ( صلَئ القه عليه وآله وسلّم ) رمز لوحدة الأمّة وتقريبها 
سماحة الشيخ جعفر الهلالي * ١88‏ 


شؤؤن اسلامية 


ا 


تقرير عن المؤتمر الدّولي الخامس للوحدة الاسلامية 
الامانة العامة للمجمع العالمي العالمي للتقريب 1 


اخترنا لك 


مصادر الشريعة الاسلامية واسباب الاختلاف فيها و القسم الثاني » 
سماحة الشيخ محمّد محمّد المدنى ( رحمه الله) ‏ ؟١؟‏ 


قسم الدراسات والبحوث في 
المجمع العالمي للتقريب / قم 


دعوة الئ العلماء والباحثين 


] السجلة تستغبل كل فتاج اسلامئ من المراسلات 
علسباء الأّمة الاسسلامية وصفكريها على العنوان التالي : 
وكنّايها لأجل ثلبيت شوكتها وتكريس 2 | |الجمهورية الإسلامية 
وحدتها قى أرجاء المعمورة . 

ت الآراء الواردة فسى الموضوعسات ص .ب : 11481189 
لاتسمير بالضرورة عمن رأي السجمع فاكس :471898 
أوالمجلة . هاتفب : 19/469: 14" 
تسالسل الموضوصسات يسخضع 1 
لاعتبارات فنية . 

0 يُرجئ ممن يرفد السجلة بتتاجاته 

الاحتفاظ بصورة منهاء فإنها لا تعباد 


ا الجمهورية الاسلامية في اران 7٠١‏ ربال © لبنان 40٠‏ ليسرة ا سورب ١؟‏ ليرة 
9 الأرون 8٠١‏ فلس 8 الكويت 5٠١‏ فلس © البحرين ٠٠٠١‏ قلس © الامارات 18 درهما 
© قطر ؟1 ربالاً © عمان ٠٠٠١‏ فلس 8 السعودية 14 ريالاً 8 اليمن 4 ريالات 
ها فصر 580 مليم 8 ليبيا ٠٠٠١‏ رهما 8 السودان ١0١‏ مليم !© ونس 7٠١‏ مليم 
8 المغرب 54 درهم ها الجزاثر 8 3نائير. 

نا وفي باقي دول آسيا وافريقيا وامريكا واستراليا وأوربا ١‏ دولارات أوما يعادلها . 


الاشتراك السنوى : داخل ايران: ٠٠‏ تومان. 
خارج ايران : 6؟ دولار. 
:نوع عم 1د 


لا يمكن لمجموعة بشريّة أن تنفصل عن تأريخهاء فهر يؤثّر في روحها وفكرها 
وسلوكها إيجاباً أو سلباً. غير أنّ هذا التأثير يتغير تبعا لستسوى النضج الفكريّ 
للامة, فإن كان مستواها هابطاً انجرفت في تياو أحداث متدفق من الماضي الى 
الحاضرء دون أن يكون طا إرادة في تعيين مساره, وإن كانت قلك زمام أمورها سيطرت 
على مسيرة الأحداث التأريخيّة. ووبّهتها وجهة رائدة. 

فالامّة الحية لها من التأريخ موقف الأشراف, لا الانجراف, تتخذ من أحداثه 
عبرة..ونستخلص من غواشيه الدروس. فهي تنظر الى صفحاته نظر الفاعل 
لا المنفعل, وتتفاعل مع أحدائه تفاعل خبير يريد أن يبني حاضره ومستقيله. 

نسحن السسلمين: تمفلك ذاكرة تأرعة مر ثقةٌ لا تملكها آية أمةِ: وتخزن هذه 
الذاكرة صوراً لا حصر ها من الأحداث والمواقفء الإيجابيّة منها والسلبيّة. 

يشهد الخط البيان لمسيرتنا التأريفيّة تارة صعوداً يفاخر به الأمم. ديزين جيين 
الدهر..ويشهد أحياناً هبوطاً غجلاً يندئ له الجبين. 

ونحن اليوم نرث كل تلك الإيجابيّات والسلييّات, فبا موقفنا منها؟ هذا يتوقف 
على مقدار ما فينا من حياةٍ وإرادة. إن كانت مظاهر الحياة فينا ضامرة تسرّبت الى 


البسدااني/ 21515 رق قرب ىو 


أجسامنا سلبيّات التأريخ. كبا تسرّيت الجرآثيم الى الجسد الضعيف لتزيده ضعفا 
وتفتك به. وإن كانت أُمُتنا طافحة بالحياة والحركة والإرادة قاومت تلك السلبيّات 
ولفظتها ورفضتها واجتذبت الإيجابيّات تتمثلها في حياتها وتتزؤد بها في مسيرتهاء 
ونستلهمها في عملية بناء حاضرها ومستقبلها. 

من هنا نستطيع أن نفهم أن كلّ توجّهِ واع للتأريخ هو مظهر حياةٍ, ونفض 
الغبار عن صور السمو الإنساني على المستوئى الفرديّ والإجتماعيّ..وإماطة اللثام 
عن روح الابتكار العلميّ والفي للأجداد..وتحليل الأحداث تحليلاً يستخلص العبر 
والتجارب.. كلها مظاهر حياةٍ في المجتمع..وتبش خلافات الماضي لإثارة النزاعات, 
وخلق الأحقاد والتنافر مظاهر موت. 

وكلا المظهرين قائان في مجتمعاتنا الإسلاميّة؛ لأن هذه المجتمعات تشهد 
صراعاً بين الموت والحياة. .يقف وراء عوامل لوت كل أعداء الآمّة: : من جهل وتحجّرٍ 
وطاغوتٍ عاليٌ, ول ويقفٌ وراء عوامل الحياة كلّ العلياء الصالحين لمجاهدين 
الخلصين الأحرار من الذين (عَظمء الخالق في أنفسهم قَصَخْرَ ما كونة في أعينهم). 

بالأمس القريب انعقد في مدينة (قم المقدّسة) مؤتمر بمناسبة الذكرى الألفية 
لوفاة الشيخ محمد بن محمد بن النعمان المفيد رضي اقه عنه . والذكرئى التأريفية هذه 
تميد الى الذهن جملةٌ من صور بعضها يبضاء ناصعة وبعضها سوداء قائة..صور الجهود 
العلميّة الجبارة. والقسدرةالفكسريةالتأسيسيّة الفائقة. والريادة المنبجيّة في التأليف 
والتعليم من جانب..ومن جانب آخر صورٌ السزاع الطائفيٌ. والصراع الكلاميّ. 
والاشتباك اللفظيّ والجسديٌ, والتنافس العباسيّ واليويٌّ. وهدم الدور وإحراق 
المكتبات في بغداد. 

وإزاء كل هذه الصور يقف العبد الصالح الإمام الخامتئيٌ ‏ حفظه الله في 
ندائه الكبير الذي وبّهه الى المؤقر ‏ موقف الرائد اموجه لأحداث التأريخ وجهة 
بناع وعطاء. فيستعرض في جولةٍ فكريةء طويلٍممتعةٍ كل ما في حياة الشيخ المفيد 


ه رمق القريب السدد الناني/ 1414م 


رحمه الله من معطيات ايجابية بتاءة” 

نم هو تجاه ما عصف بتلك الفقرة الزمنيّة من أحداث مؤلةٍ أثْرت في كنابات 
الشيخ المفيد ومواقفه ‏ يقول : 

(سا أريد أن لُوْكدَ عليه في تهاية هذا المقال هو: توصية العلماء والمفككرين 
المشاركين في هذا التجبّع الثقاني أن يبذلوا كلّ وسعهم لجعل هذا اللقاء العلميّ وسيل 
تقريب فكرير وأتحاد عمل بين المذاهب الإسلامية. 

إن أسلوب الشيخ مره له في مواجهة خصمه المذهبيّ في زمانه متأثر 
دون شلك بالحوادث الاجتاعيّة ار وبالمصائب النيلمّتبالشيعة المظلومين في ذلك 
الزمان, والتي أَدتْ الى إضرام نيران التعصب الأعمئ. هذا الأسلوب لا يمكن أن 
يكون اليوم فدوة لمواقف الفرق الإسلاميّة من بعضهاء حتّئ في المجالات الكلاميّة. 

الفرق الإسلاميّة اليوم - باستعراض تلك المشاهد التأريخيّة المؤلة ‏ يجب أن 
تتلقن تجربة التعاطف والمسالمة.وعليهم في هذا العصر ‏ حيث مبادي الإسلام التي 
تحمل ما تحمل أمثال المقيد من كلّ مذهب لإحيانها. تتعرض للخطر من قبل الأعداء 
الدوليين ‏ أن يفكروا في الوحدة والتقارب والتعاون بين كلّ الفرق وجميع مفكريها. 
وهذا هو الدرس الكبير لورتناء والتوجيه الخالد لإمامنا الراحل قدّس الله نفسه 
الزكية). 

هذا المبدأ في قراءة التأريخ مبدأ هام يشكل معياراً للتمييز بين القراءة الحيّة 
المنطلقة من رواد الحياة. وبين القراءة الميتة المنبئقة من روح ميشةٍ أو قائلة. 

فلتتّجه امئ الإسلام.. الى الحياة..الن استجاية دعوة التوحيد والوحدة يا أ 
الذِينَ آمنوا اسْسَجِبُوا لله وَلرَسُول إذَا دَعَاكُم ا يحييكُم)". 
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ينقسم هذا البحث الى قسمين رئيسيّين 
القسم الاول: الاختلاف والوحدة كظاهرة إنسانية. 

للقسم الثاني؛ الاختلاف والوحدة بين الديانات الإطيّة. 

أمَا القسم الأول: فنحن نلاحظ من خلال القرآن الكريم أن البشرية 
كمجتمع بدأت متحدةً في سلوكها وعلاقاتها. كيا نص القرآن الكريم على ذلك في 

بعض المواضع كان الناس أُمَدَ واد" لوْمَا كَانَ الناسٌ إلا مد وَاحدةً 
فَاخ توا ولو لست من رَبك لقْضيَ يَدُْم فهنا فيد يلقن" 

ويبدو أن هذه الوحدة كانت تقوم على أساس قاعدة الفطرة الإنسانيّة التي 
أودعها الله سبحانه وتعالئ في الإنسان, وهيّه هذه الخلافة الإيْة في الأرض. والقي 
تتمثل بالعقل والعلم والإرادة 9وَإِذْ قَالَ رَبك للملائكة إني جاعل في الأزضٍ 
خَلِيفَة. ..'' وقد كانت الظروف الإنسانية والحياتيّة في البداية ملائمةٌ لأنْ تأخذ هذه 


7٠١ البقرة: ؟13, (؟) البقرة:‎ )١( 
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جسمعم حراسات 


الفطرة جورها في تحقيق هذه الوحدة واستمرارها باعتبار بساطة الحياة الاجتماعية. 
وعدم وجود التعقيد في ظروفها. سواء على مستوئى حباجات هذا الإنسان ومتطلياته 
التي تفرضها عليه غرائزه وشهواته, أو عل مستوتى الإمكانات والقدرات التي يملكها 
هذا الإنسان, والقي تجمله غير قادر على بسط نفسوذه. والتوسّع والامتداد ليشمل 
مسباحات جديدة من الحياة الاجتماعية بحيث تؤدي الى دخوله في التناقض مع 
المساحات الأخرى. أو على مستوئ المعرفة والفهم للوسائل والأسباب التي تخلق له 
أنواعاً جديدةٌ من الآفاق والطموحات والأهداف والمقاصد. 

ويمكن أن نتصوّر هذه المرحلة الأول من الحياة الإنسانيّة التي كانت تتحكم 
فيها الفطرة وتسيرها في ظل هذه الظروف الملائمة. إن الإنسان فيها قد يحدث له 
بعض التجاوزات الفرديّة التي كانت تظهر بسبب الهوئى. ولكن سرعان ما يرجع الى 
فطرته عندما تهدأ سورة الهوى من حقدٍ أو حسد أو غضب أو شهوة, كبا يشير القرآن 
الكريم الى ذلك في حادثة ابني آدم: هوَآئْلُ عَلَيْهم نبأ اب آدَمَ باحق إذ قربا قريانا 
تعبلَ من أحدها ول ينبل من الآخر قال لَأفتلئَكَ قَالَ إِنَ) يتََبلُ لله من 


5” 000 


|[ تقين 0د 


ظاهرة الاختلاف: 

وبعد هذه المرحلة ‏ ومرور فترةٍ زَمنيَِ معيّنةٍ تكامل فيها المجتمع البشريّ 
وتوسّع في إعداده وحاجاته ومتطلباته ‏ جاءت فترة الاختلاف في البشرية. 

ويبدو من القرآن الكريم أن البشريّة في جميع أدوارها كانت محكومة بها يمكن 
أن نسميه ب «قانون الاختلاف». طِوَلُوْ ضَاءَ رَبْكُ لَجَعْلَ الناس أُمةٌ وَاحلَةً 


وَلأَيرَانُونَ محتَلفِينَ إل مَنْ رَحمَ رَبّكَ وَلذَّلِكَ خَلَقَهُمْ..4", حيث إن الاختلاق 


,١11١8و‎ ١١1 المائدة: 197 (؟) هود:‎ )١( 


المدد الثاني / 1611 ع ربل ة أغريب ١١‏ 


كواقع خارجيٌ - كان موجوداً وقائياً في مختلف المرامل التأريفيّة. وكان هذا 
الاختلاف نتيجة طبيعيّة لقانون آنخر وضع القه تعالئ اليشريّة في إطاره. وهو قانون 
الامتحان والاختبار والذي شكل المنهج الوحيد لعمليّة البناء والتكامل للامم 
والأفراد الصالحين في إطار المخلوق العالم والمختار, الذي يعتمل في نفسه الشعور 
بالحاجة الطويلة للحياة والرغبات والشهوات,. والّذي هيّأ اله تعالمى له حياةً طويلةٌ 
ومتنوّعة وهي الحياة الدنيا والآخرة, حيث كانت فترة الامتحان له وهى: الحياة 
الدنيا ‏ فترة العمل من أجل هذا التكامل وفرصة الاختبار فيه. وكانت الحياة 
الأخرتى هي فترة الحساب والثواب والعقاب وتحقق الأهداف «الحياة الحقيقيّة» طوَمَا 
هذه الحياةٌ الدنيا إلا ْو ولعب وَإِنْ آلدّارَ الآخرَة لي الْحيَوانُ لَوْ كَانُوا َعلَمُونَ'". 

«أحسب الناس أنْ يُْرَكُوا أن يَقُولُوا آمَا وَهُمْ لآ يُفعئونَ»'". 

«الذي حَلَنَ الَوْتَ وَالحَيَاةَ ليَبلوكم أَيُكُم أَحْسَنُ عَمَلا وَهُو الْعَزيرُ 
الْعَفُورع". 


الاختلاف بسبب الهوى: 

وقد بدأ الاختلاف في الحياة الإنسانيّة بسبب تأثير الهوئى الذي أودعه الله 
- عر وجل في النفس اليشرية كقوّةٍ جاذبة تُوازن في عمليّة الإرادة والاختيار قوّة 
العقل والفطرة الإنسانية. حيث يعتمد الهوئى بالأصل على رؤية الأمور عملياً من 
خلال المحسوسات المادية فقط. والحاجات الأمنية الدنيوية التي تتطليها الغرائز 
الإنسانية. ويعتمد على المشاعر والأحاسيس التي تخلقها المصالح الوقتيّة في مقابل 
العقل الذي يعتمد على الرؤية الصحيحة والدقيقة لواقع الكون والحياة. والنظرة الى 
)١(‏ العنكيوت: 14. 


(1) العكيوت: ؟. 
(5) املف 37 


؟؟ رأ اقرب "مد الثاني/ 1411م 


الحياة الإنسائيّة على أساس أنها حياة لها امتداداتها الغيبيّة في المبدأ والمعاد وأنَّ لها 
حاجات مادية وروحيّة معاً لاد من تكاملها في المتطلبات والالتزامات. وأهميّة إيجاد 
التوازن بينهها في العمل والسلوك لق مَنْ حَوّم زية الله التي أخرْجَ لباه وَالطييَات 
الآيات قوم لني 

رين للقاس حُبٌُ الشهوات من النْسَاءوالبَينَ لاط المفئْطَرَةِ من 
الذعَْبٍ والفضة وَالْخَيّْلٍ اللمسومة ة وَالَأنَعام وَالْحَرٍْ ث ذلك مَنَاعٌ الحياة الدّنيا 
وَللَّهُ عنذه حْسَنُ نُ السياب»". 

ويسّل هذا المشهد القرآ هذه الرؤية إن الْمَدُقِينَ الْصدُفَاتٍ وأقرضوأ 
الله قرضاً حسناً يُضاعَفٌ لَهُمْ هم جر يلين ءَامَنُواً بألله ورَسّله ولك 7 
لصَرَيقُونَ وَألشْهْدآءٌ عند رهم مم للم رُم وُورْهُمْ وَالْذِينَ كرو وَكَذَيُوأ انتآ 
َوْلَتكَ أَصْحَابُ الْحيم « مرا أن لياه الدنْيَا لعب وَلَهْرُ ورين وفافرٌ 
بكم وتَكائرٌ في الأموال. وَآلْأوْلادِ كَمقل غَيْثِ أَعْجَبَ لكر تاثه ثم يع فت 
م مُصعَرَا ثم يَكُونُ خطَامَاً دَفٍِ الأخرة عَذَابُ شديدٌ وَمَغْفرَة من ألله وَرضْوانٌ وما 
الْحَيَاةٌ ألدنيًا إ متا لْغُرور » سَابقوأ إن مَغْفْرَةٍ من ريُكُمْ وَجَنةٍ ة عَرْضُهَا 
كَمَرْضٍ سآ وَالأزضٍ أَعدْتَ للّذِينَ َامنوأ بالله ورٌسّله ذلك فَضَلُ الله يُؤتيه 
مَن يَشَآهُ وَآلهُ دُو آلْفَضْلٍ آلْعظيمٍ #انا أمان عن صب فى الأزحن وَلا فى 
نفك إلا في كتَاب من قبْلٍ أن مَأ إن ذلك على آله يَسيد © لكلا تأسأ 
َلَ ما نكم ولا تفرَيُوأ ببآ اناكم وله لايحبٌ كُلْ مختال, فحُور» 0 

وكذلك ينظر العقل الى المصالح الإنسائية بنظرة شعوليّة ترتبط بالفرد 
)١(‏ الأعراف: ؟8. 


(؟) آل عمران: 14. 
(3) اطديد: 59-١4‏ 


للعبد اكتاي/ 18 15م رسطلة لريب 1 


سحب مر أسات 
وا مجتمع والحياة الدنيا والآخرة. 

ومن هنا نجد الهوئ يدعو عملياً الى إطلاق العنان للغرائز والشهوات, ويدعو 
أيضاً الى الاهتهام بالمصالح الخاضّة الذائيّة من خلال رؤية الإنسان لذاته وحركتها في 
هذه الحياة الدنيا فقط. والتي قد تضيق وتتسع هذه الرؤية للذات بحسب فهمه هذه 
الحياة الدنيا. ومدئ حركته وسعة وجوده, أو اندفاعاته الغرائزية التي قد يقدّم بعضها 
على اليعض الآخر عندما تتزاحم فيما بينها. 

ومن هنا نجد هذا النوع من الناس الماديين مختلفين في ١هتهاماتهم‏ بالذات. 
حيث إن بعضهم يركز على شخصه. أو عضيرته, أو أسرته. أو على القضايا الجنسيّة 
أو الماليّة, أو الجاه والمناصبء أو غير ذلك من الشهوات؛ لأنْ نظرته لحركة ذاته في 
الحياة الدنيا تعرض عليه هذا النوع من الاهتهام أو ذاك. 

وفي مقابل ذلك نجد العقل يدعو الى السيطرة على الغرائز وإخضاعها الى 
الضوايط والقيود وتوجيهها في السلوك وفقاً لما تقتضيه المسيرة الطويلة للتكامل 
الإنساني الشامل, 

وكذلك يدعو العفل الى الاهتهام بالمصالح الإنسانيّة العامة والخاصة من خلال 
رؤية الإنسان لذاته وحركتها في الحياة الدنيا والآخرة معاًء حيث يُصبح حب الذات 
الذي هو من الأأمور الفطريّة والغريزيّة في الإنسان, وكذلك حب الخير واللذات 
والشهوات ها مداليل أخرئ في حياة الإنسان تنسجم مع هذا الفهم, وكذلك التضحية 
والفداء وا معاناة والآلام واليذل والإنفاق والإيثار. وكذلك العشيرة والآسرة والقبيلة 
والوطن والناس هم معان أخرئى تصبّ في سبيل اه ورضوان اقه والوصول الى 
الدرجات العليا «وَمَنْ يُطع الله وَالرسُولَ فَأَولئكَ مَمَ الْذينَ أَنْعمَ الله عَلَيْهِمْ مِنَ 
النَيينَ وَالصٌديقِينَ وَالشْهدَاءِ وَالصَاِينَ وَحَسْنَ وليك رَفيقاًه. 0 


.39 النسام:‎ )١( 


6 رمال قفرب انمدء الثاني/ 1914ء 


حب حوأسات. 


وعندما يتبع الإنسان الحوئى ويخرج عل توجيه العقل يوجد الاختلاف يسبب 
عدوان أصحاب الهوئى على الناس والكونءوالتناقض بين المصالح والإرادات. 
والتنافس غير الشريف على الجا والسلطة والشهوات بين الناس. 

ويبدو من القرآن الكريم أن هذا التوع من الاختلاف هو: أُوَل الأنواع التي 
ظهرت في التأريخ الإنسافيّ والتي توقمها الملائكة من خلال طبيعة خلق هذا الإنسان 
كما يتحدّث القرآن الكريم: هوَإذْ قَالَ رَيّكَ للْمَلائكة إفِي جَاعِلٌ في الأزض خَليفَةَ 
َأُأ قعل يها من مسد فيه سف التماء و سبع دك ولس لك 
قَالَ في أعْلَمُ ما لا تَعْلمونَه". 


الاختلاف بسبب العقائد: 

ا برز الاختلاف بسبب الهوئى واقترن ذلك بتطور الحياة الإنسائية ووجود 
التعقيد والتركيب فيها وأصبح الإنسان عاجزاً عن أن يقوم بمقرده ‏ ومن خلال عقله 
وفطرته ‏ عن حل المشكلات الصعبة والعميقة في حياته عندئذٍ حصل تطور جديد في 
الحياة الإنسائية, حيث تفضّل الله سبحانه على عباده بإنزال الكتب والرسالات 
السماوية وإرسال الأنبياء؛ ليرشدوا هؤلاء الناس الى طريق الهدى والصلاح, 
وليحكموا في الخلافات والنزاعات لمؤلاء الناس بالحقّ والعدل, كها تؤكد على ذلك الآية 
السابقة وغيرهامن الآيات كان الناسُ مد وَاحدَةٌ قبَعَتَ الله الِبيينَ مبَشْرِينَ 
مين وأنْوَلَ مََهُمُ الكَاب بالق ليحك َنَ اناس فيا آختلقُوأ فيه وما 
حتف فيه إلا الّذِينَ أوتوه مِنْ يعد مَا باد نم ينات يَفيا َم هئ لله الْذِينَ 
انان اعلا وات لحي يزان لذ جني عن بذه بها رفز 
)١(‏ البقرة: "١‏ 

(1) البقرة: 591. 


اقسدد لتقي / 1415 ميس لغرب ١6‏ 


وقد كان لذ ا الجديد أن يرتقي بالحياة الإنسانية في فهمها للحياة 
وللكبون. وفي تشخيص معام الفطرة في النقس الإنسانيّة وتوضيحها ضمن صيم 
وقوانينَ حدّدةٍ, كيا تم تشخيص مواضع القسط والعدل, والظلم والجور, ومعالم الصلاح 
والفساد. والسير والشرء والحسنة والسيئة, والمعروف والمنكر. والأخلاق يجانبيها: 
المحمود والمذموم. وكيا توضحت سمل وأسالميب الارتياط بالله تعالمئ وعيادته وحمده 
وشكره وتسبيحه وتقديسه. كلّ ذلك من خلال الرسالات السهاويّة. 

وني مقابل هذا التطوّر الجديد والضروريّ الذي يمثل الرحمة الإهية تطوّر 
الامتحان والاختبسار هذا الإنسان متناسقاً مع درجة التكامل الجديدة التي أخذ 
يواجهها هذا الإنسان. فحدث نوع جديد من الاختلاف. وهو: الاختلاف في العقائد 
الإهيّة من خلال تأثير الموتى في الإنسان. حيث سيطر على سلوك بعض الناس, 
وتحوّل الى إله يُعبد من دون الله. فانحرف هذا الإنسان عن غطرته التي اختفت تحت 
ركام السيّنات والذنوب والانحرافات والآثام والشهوات. الأمر الذي أَدَى الى التمرد 
على الله تعالى. ورفض الإنسان الاستياع الى نداءات الرسل والأنبياء في التوحيد 
الإنيّ. أو ني الإيمان بالوحي والرسالة .أو الإيان بالمعاد والنُشوروحتئ النداءات الأخلاقية 
والإصلاحيّة للمجتمع وللإنسان. وفي تحقيق العدل والقسط. وقد أشار القرآن الكريم 
الى هذا التحول في الأوضاع الإنسانية والبشرية, وهذا النوع من التمرد في مثل قوله 
تعالمئن: 
ل عل بترو شَاوَة قن يمن بد اله أفلا دون« وَقَانو ماه ِب 
انا الدنيا مُوتُ وبحي وما ْنَا ِل ار وََا م ذلِكَ مِنْ عم إن هُمْ إلا 
يَظنون م1" 


)١(‏ الجائية: 3197 و74 


رغ لغرب السدالشي / 1111م 


سد د أسايت 


وقثل سورة نوح ‏ عليه السلام - صورة رائعة عن هذا التطور والمواجهة الني 
حصلت في بدايات هذا التحوّل في التأريخ البشريُ كيا يظهر في قوله تعال: :«قال 
رَبّ إن دَعوْتَ قَوْصي يلا وتهاراً * فَلَمْ يدهم دُعَائي إل فرَاراً * وَإِني كلا 
دعوم لتغفر: د جملُوا أصَابعَهُمْ في آذَائي وََستَفْسَوأ ياب وروا وكيوا 
استكياراً « ثم إني دعوم جهاراً »م إن أغلنتُ لم وَأَسرْرْتُ َهُم إسراراً » فقت 
استغفروأ يكم ! ِنّهُ كَانَ غَفَارَاً *« يُرْسِلٍ السيّاءً عَلَيْكُمْ م منْراراه9. 

كبا أشار القرآن الكريم في مواضع عديدة الى هذا النوج من الاختلاف. 
وبشكلٍ عام في الآية (107) من سورة البقرة. وفي مئل قوله تعالى: 

دِإن الدّينَ عند الله 4 الإسلامُ وما آحْتَلف الّذِينَ وتوأ الكتابٌ إلا مِنْ بَعْد 
مَا جَاءَهُمْ العلم بغي بينهُمْ وَمّنْ يَكُفْرَ بآيّات الله فإن الله سَرِبعٌ ع الحسَاب»”". 

ا لقد أَرِسَلنا إلى مم من قَبْلكَ فين م الشَيْطَان أعناهم فهْرَ ليم 
الْيوْم وم عَذَابٌ ألم * وما أَنْرَْنا عَلَيْكَ الكتاب إلا لتبينَ لم الذي أَختَلفُواً فيه 
وَهُدىُ وَرَحْمَةَ لقَوْم يُؤْمنون4". 

َرَكَذَلِكَ أوحَينا لَك قرآنا عرَبيَا لتنذر أمْ الى وَمَنْ حَوظا ور يوم 
الجمع لآرَيْبّ فيه فرق في انه وَِيَ في الشمير © ولو فاه لله يله أ 
وَاحِدَةٌ وَلَكنْ يُنْخْلُ مَنْ يَشَاُ 3 رحمته وَآلظَامُونَ مَأَهُمْ مِنْ وَل ولا نَصير". 

ولعلّ هذا انريغ من الأختلاف هو الذي أشار اليه إبليس في حاورته مع الله 
سبحانه وتعالى وتوّعده للانسان. تعبيراً عن الحالة التي كان عليها إبليس في موقفه 


من السجود لآدم وده على الله تعالن. حيث انطلق في ذلك من الهوئ والأنا والشعور 


(01) نوح: 21-6 

(؟) ال عمران: 164. 
(©) النجل: 77و35 
(2) الشورئ: 7 و4. 


المددالتاتي/ 11د رمأل شقريب 117 


د در اسات 


بالتمبيز الذاّ على آدم عليه السلام. لذ حَلْفْاكُمْ كم صَورَْاكُمْ َم نا لنملاتكة 
أَسْجنُوا لآدَمْ فَسَجَنُوا إلا إبليس ل يَكُنْ من السَاجِدِينَ * قَالَ مَا مَنَمَكَ أل 
تسد إِذ أمرئكَ قال أنا خم منْهُ خفتني مِنْ نار وَخَلفنهُ مِنْ طين © قَالَ قأغبط 
منها فيا يَكُونَ لَك أَنْ تتكبرَ فيها فَآحُْجٌ نك منّ الصَاغرينَ * قال أَنْظرْني إلى 
يَوْم يعون * قَالَ إِنْكَ مِنَ المنظرين * قَالَ قبا أَعْويَْن لأفْعدَنْ نلْمْ صرّاطك 
الْمسْتَقيم » ثم اينم منْ ين أيْدِهمْ وَمِنْ حَلْفهمْ وَعَنْ نانم وَعَنْ شَائلهمُ 
وَلتجِدُ أكْثرَهُمْ شاكرين * قال أَحْرُجٌ منها مَذْءُومَاً مَدْحورا لمن تبعك ْم لَأمْلئنٌ 

لود قلا للملآئكة آَسْجدُوأ لِآدَمْ فسججذوأ إل بيس أبئ وََسْتَكبر وَكان 
من الْكَافِرِينَ #". 

وفي تطور آخر الى جانب الاختلاف العفائدىٌ بدأ سبب آخر للاختلاف 
بنطلق من ال مهوى أبضأً. وهو: الاختلاف بسبب الجهل والطغيان. وتحول بعض 
المارسات السلوكيّة الى عاداتٍ بابتةء أو تفاليد مقدّسة لورائنها عن الآباء والأجداد, 
وبفمل الاجتهادات والتغيرات القائمة على الهوئى والأغراض السخصيّة أو الظنون 
والأوهام. الأمر الذي أتى إلى انعسام الناس الى جماعات متعصيذ وأحزاب متفرّقة 
يقتل بعضهم البعض الآخر ويشرده من دياره, أو يستعبده ويستغله من أجل مصالحه 
وحاجاته وإرضاءً لرغباته وسهواته. 

ؤِعَهر الْقَسَاُ في لبر يريما كَسبَتْ أيّدي الئاس لِيُِيَهُم َْضَ الذي 
عَمِلُوا لعَلَهُم يرْجِعُون7". 


(1) الأعراف» .18--١‏ وانظر. الحجر. له و" لالا, وصن: ,8١‏ والإسراء: 3١‏ وة/ رتلا. 
(؟) البعره: 54 (؟) الروم: 41 
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جع مراماهت م اك 


إن عن علا في الأذض وجل أفلها يا يتشتضعت طائفة نم 
ييح باهم ويَسْتحي نساحم إِنّهُ كان من الْفْسدينَ 4" 
ٍِفَأمًا اين في قلُومْ رَيعْفيَتبعُونَ ما تَشَابَه منهُ آبْسغاة الفتنة باه 
تأويله وما عل ويه إلا لَه وَالراسحُونَ في العم 4". 
طلا يَمْلمونَ الْكبَابٍ إلا أمَان ون هم إلا يون 4”. 
(يا أيَا الّينَ آمَنُوا نا لمر وميس وَالْنْصَابٌ وَالْأَزلام رس مِنْ 


عَمَل الشيطان فَاجحنبُوه لعلكم تفلحون إن يُريدُ الشيطان أن يُوقع بكم العذاوة 


8 عمق 


والبَْضَاءَ في الخَمر لسر ويَصُدُكُمْ عَنْ ذكر الله وَعَن الصّلاة فَهَلْ آلثم 
تهون" 

لِوَإِذا قيل ْم أنَبعُوأمَا نل الله قالوأ بَلْ َْعُ ما ألفيْنا عليه آبَاتنا أَولُو 
كَانَ آبَاوُهُمْ لا يَعْقَلونَ سينولا دُون»1". 

«وإذا قيل ْم تَعَاُوا إلى ما أنْلَ الله إل الرّسُول قَالوأ حَسْبّنا ما وَجَدْنا 
علي آبَاَنا وو كان آبَاوهُم لآ يعْلمُونَ شنا ولا دون ه”. 

وقد وردت آيات كثيرة في سور متعدّدَةٍ بهذا الصدد فراجعم'". 

وهناك المثاتٌ من الآيات الكريمة التي تناولت معالم الفساد والانحراف في 
العقائد والسلوك والاجتهادات. وتحدنت عن مفردات الهوى وزخارف الدنيا واثارها 


)١(‏ الفصص: ع. 

(؟) آل عمران: 7. 

(؟) البفرة: 78. 

(8) المائدةد عق ولق 

37١ البقرة:‎ )6( 

,3٠١ 4 المائدة:‎ )8( 

(7) راجمها لي سورة الأعراف: 18. والشعراء. 74 و77١,‏ ولقيان: ١لاء‏ وسبأ: 27. والصافات: 33. 
والزخرف 19 


المدذ الثاني / 1194م ربظة شغرب 18 


في الحياة الإنسانية. 

وقد شرع الإسلام الدعوة الى الله والبلاغ بلهدئ والأمر بالمعروف والنبي عن 
المنكر والجهاد في سبيل اله لمواجهة هذه الأنواح من الاختلافات بحسب مستوياتها 
وطبائعها. كا تنص على ذلك الآياث الكريمة الكثيرة. 

«ولاً تَحَسَبَنَ الذِينَ كُتلُوأ في سبيل الله أمْواتاً بل أحيّاة عند رَييمْ 

لان الله أسْترَئى من الْمُؤْمنين أَنْفسَهُم وَأموَهُم بأَن لم الجنة يُقاُونَ في 
سبيل_الله فيَْتُونَ فون وعد َل َه في الور وَالإنْجيل وَالعرآنِ وََنْ أْقَ 
هده نَل فآسْسْشِرُوا َنعكُم الذي ايم به لِك هو الود اْعيم»”. 
ْ وقد أكد القرآن الكريم أنّ الله سبحانه وتعالن ‏ من أجل تنبيه الناس 
ووعظهم في الحياة الدنياء وللقضاء على أسياب الاختلاف وفتح طريق التكامل أمام 
مسيرة البشريّة على المستوئى الفرديّ والجماعيّ ‏ وضع قانونين آخرين: 

أحدهما: قانون الاستغفار والتوبة والإنابة والعفو؛ ليكون أمام الإنسان فرصة 
الرجوع عن أخطائه وذنوبه. حيث يتكامل بهذه التوبة. ويتفضل عليه اقه ‏ عر 
وجل بالمغفرة. 

ثانيها: قانون الانتقام الدنيويّ للجراعات عندما تتفاقم جالة الانحرافء 
وتتزايد الذنوب والجرائم والسييئات. ليكون هذا الانتقام عبرة للأجيال القادمة والأمم 
الآتية. 

ومن هنا نجد أن القرآن الكريم يؤكد على هذين القانونين. سواء في العطاء 
النظريّ والفكريّ, أو في قصص الأنبياء والأقوام؛ من أجل معالجة هذه الأسباب 


35٠ آل عمران: 174., وكذا الآية: 187, والآية:‎ )١( 
وكذا الآيان: 58 و77 والا. والآية:١ من سورة الممتحنة, والآية: ١غ و8ل/ا من سورة‎ ,١١١ (؟) التوبة:‎ 
من سورة لقبان.‎ ١7 من سورة الأعراف. والآية:‎ ١81/ الحج, والآية: 46 من سورة النساء. والآية:‎ 


"٠‏ رد قريب المده تثاني/ 1414م 


وتوضيح الرؤية والطريق للناس نحو الكبال. 

وول قَالت أمَةٌ منْهم لم تعظون فَوْمَا آله مَهْلكُهُم أز مُعَذْهُمْ عَذَابَا شَديّداً 
الوأ مَعْذرَة إلى دك وَلَعلَهُم يَتقُون". 

ونا ما خَلَقْتَ هَذَا يَاطلاً سُبْحانَكَ فَقنَا عَذَابَ الثاره". 

أذ سيخط لَه عَلَيهمْ وفي الْمَذَّاب مم هم خَلنُون"". 

ٍدَالِينَ عذُّوا يتنا يََسّهُمْالْعَذَابُ يما كَانُوا يفسْقُونَ 00 

كبا حدّد القسرآان الكريم المعالم الأساسيّة التي يمكن أن تقوم عليها وحدة 
المجتمع البشري في نهاية المطاف. حيث ستصل مسيرة البشريّة الى هذا الهدف في 
أواخر أيّامها الدنيويّة كبا وعد الله سبحانه وتعالى بذلك. 

وسوف نتحدّث عن هذه الأسس التي تقوم عليها الوحدة في نظر القرآن 
الكريم في الفصل الآتي عند الحديث عن الوحدة في المجتمع الإسلاميّ. 


الاختلاف والوحدة بين الديانات الإلهيّة: 

من الواضح من خلال النظرية القرانيّة أن فكرة الوحدة لابدٌ ها من قاعدةٍ 
ووسائل كيا سوف نتحدّث عن ذلك في الفصل الآتي. ولكن هنا لابدٌ أن نشير الى أن 
الوحدة بين أبناء البشرية إن يمكن أن تتحقّق فيها اذا كان هناك قاسم مشترك 
ورئيسيّ يكون متطلقاً هذه الوحدة, ومقبولاً في العمل من أجل الوحدة. ومن وجهة 
نظر القرآن الكريم يمكن تحديد هذا القاسم المشترك على مستوى البشريّة على 


.1514 الأعراف:‎ )١( 

(7) آل عمران: 15١‏ وف1ا. 

(") المائدة: 4١‏ 4ش و؟. 

(4) الأتعام: 24 و70 و2745 

(8) وراجع بهذا الصدد الآيات من السور التالية: طه؛ 87 و؟؟١,‏ والفرقان. 7١‏ و١!,‏ والقخصص: 77. 
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اس 


أساس الأمر ين التاليين: 

الأول: الإببان بالله تعالى والوحي والرصالات واليوم الآخر. 

الثاني: القبول بالعرّه والكرامة الإنسائية, واحترام الإنسان وحريته في العقيدة 
والقكر والعمل. 

ولذا فلا حال للوحدة في نظر الفرآن الكريم بين المؤمنين والكافر بن في يجتمعٍ 
واحد حفيقيٌ. فقد يجمعهم مكان واحد ووطن واحد ويكون بيتهم (الهدئة). ولكنهم 
لا يمكن أن يكونوا يجتمعاً واحداً من وجهة نظر الإسلام. فلا يمكن في الوحدة 
التنازل عن هذا الأمر؛ لأنّ السرك ظلم عظيم. ويغفر كلّ ذنب دونه: 

إن الله لا يَغفرٌ أن يُشرّك يه وَيَْفرٌ ما دُونَ ذلك لَنْ يَشَاءُ وَمِنْ يُشركٌ بالله 
قد آفترى ليا تَظيما4”. ش 

وبالنالي فهو يجعل حاجراً نفسيا وننافضاً اجتماعياً وظلياً لا يمكن التجاوز.بل 
يمل التمرّى والاختلاف بين الناس على أساس التعدّد من التدمير. بخلاف التوحيد 
الذي يسل الوحدة الحفيمية. 

«فذ كانت لَك أسوةٌ حسنَة في إنراهيم وَالْينَ مَعهُ إِذ انوا لقَوْمِهمْ إن 
ياوا منكُمْ وما تعْيْدُونَ مِنْ دون الله كَفَرْنَا بكم وبدا بَيننا وبيْنَكُمُ العَدَاوَةٌ 
وَالِْفْضاءٌ أبدَأ حمّئ تُؤْمئُوأ بالله وَحْدَه...بم"". 

ولاسك أنّ هذا الموف الذي يذكره الغران لإبراهيم وأتياعه من أجل التأسّي 
يه يجسد هذه النظرية القرآنيّة للوحدة. ولكنه موقف إنما يتم اتخاذه بعد إقامة الحجة 
والبلاغ بالحكمة والموعظة الحسنة. 

«يا أممَا اين آمَنُوأ لا تَتْخدُوا آباءَكم وَإِخْوانكُم أؤلياء إن آستَحبوا الكفرَ 
عل الإيمان وَمَنْ يكم منكنْ فأولنك هم الظالُون 4" 


37 السساء: 84. (1) الممتحته: 5 (") العوية:‎ )١( 
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سب صر أسات, 
كذلك لا حال للوحدة في نظر القرآن بين الطغاة والمساكين..والمستكير ين 
والمستضعفين, والظالمين والمظلومين في مجتمع واحدٍ حقيقيٌفقد جمعهم - أيضاً - مككان 
واحد ووطن واحد. ولكتهم ليسوا يمتمعاً واحدا في نظر الإسلام. ب ل يتحول المجتمع 
الى مجتمع امتمرّق في واقعه: 
إن فْعَوْن عَلا في الأزض وَجَعلَ أملهَا شيعا يَسْتَضْعفٌ طائفةٌ مهم 


م 


م 5 


يدَبْحُ أبَْادهُمْ ويسْتَحِْي نساءَهم إِنَّهُ كانَ من الْفُسِدِينَ 4 

بل أنّ الإسلام فرض الال لل اتسين متنا كو ارين عل 
ذلك والقتال هو النزاع والاختلاف والفرفة: 

أذ لين يلون م طلمرا و له ل نضرمئ لقدرة نين ربا 
من ديارهم بغير حَقٍ إلا أن يُقولوا رَبْنَا اله وا دقع اله الثّاس بَعْصَهُم يتفض 
خدْمَتْ صوَامُِ وبي وَصَلَوَاتَ وَمُساجِدٌ يُذْكُرٌ فيهًا َسْمُ الله تكثيراً ولَيَنْصَْنَ الله مَنْ 
ينْصرة إن الله قي عَرْيٍ عه 

واكم لا تَُانُنَ في شبيل الله وَأمُنضْمَفين من الرجال والقساء 
اولان الّينَ يَُوُونَ رن حرجنا من هذه الْقَزية ألظالم أمْلهَا وجل لنَامْ لُك 
لي أجْعْل لَنَا من لَدنْك تَصيراأ”. ش 

ومن هذا المنطلق نجد القرآن الكريم عالج بشكل خاصٌ قَضيّة الوحدة, 
والاختلاف بين المسلمين وأهل الكتاب (أهل الديانات الإطيّة) باعتبار توقر القاسم 
المشترك بينها. فَإِنَ القرآن الكريم في البداية قد دعا أهل الكتاب الى دين اطق وهو: 
الإسلام - وحثهم على الدخول فيه: 

يا أل الكتاب قَد جاءكم رسُولْنا يبَينْ َكُم كثيراً بما كنم تخْقُونَ من 


.4 القصص:‎ )١( 
2 زف الححصج:‎ 
النساء. ولا.‎ )"( 


العدد كني / 1406 م رمق لظب 1 


اكاب وَيَعُْوا عَنْ كير قذ جَاءكم مَل ور وكتابٌ مينْهييْدي اله مَن أتيع 
رطْوَائةُ ُبلَ السّلام وَيرُهُمْ مِنَ الظليَات إل الثور بإذنه وهم إل صراط 
م ٠‏ 9 اعد 


معالجة أسباب الأنحراف عند أهل الكتاب: 

وقد حاول القرآن الكريم أن يعالج حمل الانحرافات وأسباب الاختلاف 
التي كانوا عليها. خصوصاً قضية الشرك د بالله تعالى ونقضهم للموائيق؛ وذلك من أجل 
توحيدهم في دين واحدٍ وجعلهم أَمةَ واحدة: 

اؤكل يا أفل اْكتاب لا لوا في دِيدكم َي الح وا تِيُوا أهواة فوم 
قد صَلُوأ مِن قَبْلُ وأَضَلوا كثيراوَضلواً عَنْ سَوَاءِ السّبِيل#لْعنَ الذينَ كَفرُوا منْ بفي 
إِسْرائِيلٌ عَلْ لسان ذَاوْدَ وَعيسَئ أبن مَرِيم ذلك بها عَصّواوكانوا يَعتدُون #كانُوا 
لا يََافونَ عَنْ ن مُْكَرٍفعَلوم لبنس ما كانُوا يلون © تر كديرا مهم يلون لين 
ُو بس ما قد نم نهم أن سَخط اله لهم وَفي الْعذَاب هُم حَالدُونَ 

* وَلوْ انوا يُؤْصُونَ باللهوَالنِيّ وما أَنْزلَ َيه ما آعَُوهمْأَؤْلِيَاء وَلْكن كديرأ مِنْهُم 

فَاسِقُونَ4". 

تقذ كفرَ ال قانوا إن ال هُرَ ليح آبن مت فل قن َك من لله 
سينا إن أرَادَ أَنْ يبلك ألْسيع أَبْنَ مَرِيم اةُ وَمَنْ في الأضٍ بميعا4”. 

«لقد أَخَذنًا ميثاق يني إسوائيلَ وأرسّلئا إليهم رسلا كلها جَاءَهُم رسول بم 
لا تبُوى أَنفْسُهُم قريقا كَذْبُوا وقريقاً يلون »!". 


33-16 المائدة:‎ 0١ 
الائده: لال[ ام‎ )5( 
37 المائية:‎ 
ال١ المائية:‎ )8( 
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عد حراسات 

ويمكن تلخيص أهمٌ هذه الأسياب بالنقاط التالية: 

١‏ الانحراف في العقيدة من خلال الكفر بآيات اقه وقتل الأنبياء » والغلو 
في العقيدة: كنسبة الولد الى القه. أو تصوّر أن اقه ثالث ثلا:ة, أو أن يد ألقه مغلولة, 
أو اتاد الرهيان والأحبار أرباياً من دون الله. أو غير ذلك من الموارد التي أشار اليها 
القران الكريم. 

 "‏ التمسّك والتعصب للأساء والشعارات بعيداً عن الالتزامات العمليّة 
والسلوكيّة. كقوهم: نحن أبناء الله وأحبّاؤه, أو الزعم يأنهم أولياء اقه الذين 
لا يتعرّضون الى العذاب والمؤاخذة لتمسكهم بهذه الديانات. 

نقض الموائيق والعهود التي أخذها اقه عليهم في الإبيان به والدفاع عن 
الحقّ والمظلومين وفي التصديق بالنبيّ المي العربي. 

4 الاهتيام بالمناصب والمواقع الاجتباعية, ومع الأموال عن طريق المتاجرة 
بالدين وآيات الله وكلياته. 

«وآمنوا با أَنْرلتُ مُصَدُقَاً ليا مَعَكُمْ ولا دَكُونُوأ ول كافر به ولا تَشْثَرُوا 
بآيتي من قليلا واي فَائَُون4". 

' © تأويل النصوص الدينيّة وتفسيرها حسب الأهواء والآراء والأمانيء وعن 

طريق الاجتهادات الخاطثة البعيدة عن العلم واليقين والاعتهاد على الظنْ وألوهم. 

دِوَلقَذ آنيِنَا مُوسَئ الكتاب وَمَفْيْنَا مِنْ يَعده بالرسل وَآنيْنَا عيسئ أَبْنَ 
مَريمْ البِنات وأْيدتاهُ بروح الْقدْسٍ أُفَكُلَا جَادَكُمْ رَسُول ينا لا تجوَى أَنفْسكُمْ 
ققليلا مَايؤْمُونَ © وَلَم) جاَهُمْ كتَابٌ مِنْ عند الله مُصَدُق ما مَعَهُمْ وكانواً من 


مومه 5 


قَبْلُ يَستَفْتحون عَلَ الّذينَ كَقَرُوا قلا جَاءَهُمْ ما عَرَهُوا كَفَرُوا به فَلَغَْةُ اله عَلْ 


.4١ البقرة:‎ )١( 
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الْكَافرينَ »#'". 


وقد وضع القرآن الكريم إطاراً للوحدة بين أتباع الديانات الإهيّة الى جائب 
حاولته لمعالجة حمل الانحرافات التي أصابت الأمم والجباعات التي آمنت بهذه 
الرسالات؛ وذلك من أجل إبقاء العلاقة النفسيّة والروحيّة بين المسلمين وأتباع هذه 
الديانات, وتهيئة الأرضيّة للتعايش الاجتماعيّ والسياسيّ بين هذه الديانات من 
ناحية, وإيجاد صف واحدٍ للمؤمنين بالقه واليوم الآخر في مواجهة فوى الوثنيّة والشرك 
والإلحاد. 

ويمكن أن نجد معام هذا الإطار وأبعاده في النقاط التالية: 


النقطة للأوُلى: 

الإيان بالقه الواحد. والوحي الإطيٌء واليوم الآخر, والكتب والرسالات. حيث 
يمثل هذا الإييان الأساس المشترك هذه الديانات كلها. وبالرغم من الإشارات 
الفرآنيّة الى وجود الانحراف عن هذا الأصل في بعض هذه الديانات ‏ بحيت عبر 
عنه القرآن الكريم ب«الكفر» ‏ ولكن يبدو أن تقويم القرآن الكريم هذا الكفر 
والشرك لم يكن بالدرجة التي تؤدّي الى القطيعة والانفصال. ولعل ذلك واقه أعلم - 
ينطلق من: أَنْ هذا النوع من الكفر والشرك ليس بالدرجة العالية من الانحراف؛ 
لأنّه كفر وشرك يرتبط بتصوّر الذات الإشيّة تصوّراً منحرفاً. أو الغلوٌ في فهم بعض 
أفراد الأنبياء والصعود بدرجاتهم الى مستوىٌ يجملهم يمتّلون امتداداً لله الواحد نفسه: 
كبا يبدو ذلك في تصور بعض طوائف النصارى للمسيح وأمْه. بحيث تصبح الذات 


)١١‏ البقرة: لالم اق 


ربق اشرب تمد الي/ 1114م 


الإهيّة ذات أبعاد ثلائقة. أومراحل ثلانة تشبه المراحل التي يمر بها بعض الموجودات 
البشرية أو الماديّة مثل: (الأب, والاين. وروح القدّس): 

فد كفر الْينَ انوا إن لله قلت قلاققه”. «وقَالت الْيهُودُ عزير أبن 
الله" وات اَلتْصَارَئ الَسيحٌ آبْنُ الله". 

ويبدو أن القرآن الكريم م يستخدم كلمة «الشرك» و«المشركين» من أهل 

الكتاب, بل وضع «الذين أشركوا» في مقابل أهل الكتاب, بالرغم من انتقاد القرآن 
الشديد لأهل الكتاب أحياناًء ووضعهم الى صف المركين في إدانتهم والمصير الذي 
سوف ينتهون اليه أحيانا أخرى. 

إن الّذِينَ كَفروا من ن أهل الكتاب وَالْشْركِينَ ف تار جَهَثمَ خَالِدِينَ فيها 
أولئك - شر اليم" كيا أنه قرنهم في أول السورة. 

جما يود اين كَرُوا مِْ أفل, الكتاب وَل لمر كين أن يَُرْلَ عَلَيْكُم من 
ضر من نْ رَيُكُمْ وَاللَّهُ يَخْصَصُ برجمته مَنْ يشام وَللَه دو الفضلٍ الْعَظيمٍ د 

1 ويبدو من سياق الآيات في بعض الموارد من الآية السابقة وغيرها ومن 
التصريح في بعض الموارد الأخرئ وجود الفرق بين أهل الكتاب أنفسهم من اليهود 
والنصارئى. حيث اصطف اليهود الى جانب, فكانوا أشدّ الناس عداوة وإيذاءٌ 
للمسلمين, شأنهم في ذلك شأن المشركين على خلاف التصارئى الْذين فيهم القسيسون 
والرهبان. 

ِلَتَجِدَن أَشَدُ الثاسٍ عَدَاوةٌ للّذِينَ آمَنُوا الْمَهُود وَالذِينَ أشْرَكُوا وَلَتَجِدَنْ 


وه 


ْم مَوَدة للذِيَ آمنُوا الذي قَانُوا إن نصَارَى ذلك بأنْ مِنُْمْ قسْيسِينَ وفيا 


)١(‏ المائدة: ”الا 

(9) ر(؟) التوية: 3٠‏ 
(4) البينة: 1. 

,2٠١6 اليقرة:‎ )0( 
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عب حو أسات. 

َنم لا يستكُرُونَ © و ذا سَِمُوا ما نل إل الؤسُول_لرى هم نَِيضٌ من 
الدمْع مما عَرَهُوا مِنَ الحنَ عُوُونَ ينا آنا فَاكدينا م مع اسشَاِبينَ0"4. 

933 مِنْ أغل الكتاب مَنْإِن تَأمنهُ بقنطار : يده إِلَيْكَ وَمْهُمْ مَنْ إن تمه 
بدينار لا يده َك لاما دمت يد قا لِك بُِمْ قاو يس عَلينا في لين 
سَبيل وَيَقُولُونَ عَلَ الله الكذبٌ وَهُمْ يعلمُونه". 

دِرَدْتْ طَائفَة من أغل الْكتَاب يلوت ما يُصلُونَ إلا أنفْسَهُمْ 

شرن" 

وبعد أن يستعرض القرآن الكريم مواقف طوائف أهل الكتاب وانحرافاتهم 
وما يجب على المسلمين من مواقف تجاههم يختم هذا لعل بقوله تعالى: 

ليسا سوام مِنْ أهلٍ الْكتَاب َم قائمة يتلون آيّات الله آنا اليل 2 
يَسجدُونَ * يُؤْمُونَ اله له وَاليَوْم الآخر 5 بألََرُوفٍ ينون عن المذكر 
ويُسَارِعُونَ في اخيرات وَأُولئكَ مِنَ الصَالحينَ * وَمَا يَفُعَلواً مِنْ حر فَلَنْ 50 
لله عَلِيمُ بالْمُتقينه". 

وانطلاقاً من هذا التصوّر نجد القرآن الكريم يدعو أهل الكتاب الى كلمة 
التوحيد باعتبارها الكلمة الجامعة. والتي تمثل القاسم المشترك بينهم وبين المسلمين. 

ؤثُل يا أل الْكتَاب تَعَالوا إل كلم سوا بوتكم ألا : عبد إلا الله 
ولا فرك به شين وَل يل بصنا بَْضَاً أرياباً من دُونٍ اله فإن وو فقُوُوا 
أشهئُوا بأَنا مُسلمُونَ4". 

كبا نلاحظ القرآن الكريم يضع أهل الكتاب يأصنافهم المتعّدة في صفبٍ واحد 


)١(‏ المائدة: الم كلم 

(1) و(؟) آل عمران: 8/ و39. 
(2) آل عمران. 7317 3138 
(6) آل عمران: 514. 
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مع المسلمين في النهايات؛ وذلك اتطلاقاً من هذه الرؤية الواقميّة, والتمييز بين بعضهم 
والبعض الآخرء ويضع قضيّة الإبيان باقه واليوم الآخر والعمل الصالح أساساً لذلك. 

إن الْذِنَ آمنُوا وَالِْينَ َادُوا وَالفُصَارَئ وَالصَابئينَ مَنْ آمَنَ لله وَالْيَوْم 
الآخر وَعَِلَ صَالا لهم رُم عند ريم ولا وف لهم ولا هم ينونه 

التأكيد على وحدة الرسل والرسالات. فالأنبياء وما جاموابه من الوحي إننا 
هو مصدر واحد. وهو: القه سبحانه وتعالى» وهم يتحمّلون مسؤوليَةٌ من نو واحده 
وهي: مسؤوليّة إبلاغ رسالات اه. وإصلاح البشرء ودعوتهم الى الخير واطدئ 
والصلاح, وتحذيرهم من الشر والضلال والفساد. وكذلك قيامهم بين الناس بالعدل 
والقسط, وحلّ الاختلاف بالحقّ من خلال الحكم الي لا بللمسوئى والميول 
والرغبات. وقد أكد القرآن الكريم هذه الوحدة بأساليب متعدّدة. 

فتارة: يصرّح بها من خلال استعراض مسيرة الأنبياء ودعواتهم, ويختم ذلك 
بقوله تعال: إن هذه أُمَتكم أُمَةٌ واحدةٌ وأنَارَبُكُم فاغيدُون4'' بعد أن استعرض 
القرآن الكريم الإشارة الى أعبال مجموعة من الرسل, وبعد استعراض مسيرة مجموعةٍ 
من الرسل. حيث جاء قوله تعالى: إيا أمما الرْسُلُ كُلُواً من الطَيّاتِ واغملُوا صَالحاً 
إن با تعَلُونَ عَلِمْ © وإِنّ هذه أُمُدكُم أَمةَ واحدةٌ وأنَا ربكم فاون 14". 
بأشرئ: بأسلوب تأكيد وضدة مشسون دغوة الأنياء التسندين عدد 
استعراض رسالتهم الى أقوامهم. كا نلاحظ ذلك في عدّة سور قرآنيّة: كالشعراء 
وغيرها. 


)١(‏ البقرة: .١17‏ ولاحظ مثلها في اللفظ والمعنئ الآية: من سورة المائدة مع اختلاف يسهط. 
(9) الأنبياء: 3117 
(") المؤمنون: 017-8١‏ 
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ونالتةً: بالإشارة الى أن المقيدة الإسلاميّة الصحيجة هي عدم التفريق بين 
الرسل. والإبيان بهم جميعاً مع احترامهم. والإنكار على من يقرّق بين هؤلاء الرسل؛ 
لأنهم جميعا هم رسل الله تعالى: 

ٍآمْنَ الرسُولُ بها أنزل إليه من ربُه وامُؤمئُونَ كل آمَن بلله ومَلاتكيم 
َكتبهِ وَرسله لا نفرق بين أحدٍ من رسٌّله وقالُوا معنا وأطعنًا عُفرَانك ريا وإليك 
المصيرج”". 

لقُولُوا آمنا بلله وما أَنزلَ إلينا وما أَنزلَ إلى إبراهيمم وإسماعيلٌ وإسحاق 
بَعقُوبَ والأسباط وما أَوي مُوسئ وَعِيسَئ وما وي البُونَ من ريم لا رق 
بن اسم رين لا مستون 54 

وكذلك الآيات الشريفة فى سورة النساء من (760- )١74‏ خصوصاً قوله 
تعالن: «لكن الراسِحُونَ في العلم منهم والمْؤمنونَ بها أنزل إِلَيْكَ وما نل مِنْ 
قبلك...4 الى آخر الآيات. 

ورابعةٌ: من خلال النركيز في الحديث على الأنبياء المعروفين لدئ أوساط أهل 
الكتاب وقصصهم: كادم ونسوح وإبراهيم ويعقوبٌ ويوسفٌ وموسئ وداودٌ وسليهان 
وزكريا وعيسئ وغيرهم. 


النقطة التالثة: 

الدعرة الى تطبيق الأحكام الإهية المشتركة الثابتة في التوراة والإنجيل؛ 
ليتضح مدئ التقارب والوحدة ببن هذه الأديان, خصوصا وأن هذه التشر يعات بعضها 
يكمل البعض الآخر. حيث نجد القرآن الكريم يتناول هذا الموضوع بأساليب 
متعددة: 
)١(‏ البعره: 146, 


(؟) البقرة: 375, 


١‏ رمةافرييه المده الثاني / 1411م 


سب حوأسأ ل 


أ- الإشارة إلى الأحكام التي كانث ابتةٌ في الديانات السايقة, كا تمْ ذلك في 


الصوم والقصاص و.. 
ونا أ لذن مثو جب ليم اليم جا حب عل الذي من فم . 
لْعلكُم تتقون ع" 


ب المطالبة بالرجوع الى التوراة والإنجيل في فصل الاختلافات التي تواجه 
أهل الكتاب. وتشخيص الأحكام. والمقارنة بينها وبين ما هو موجود في التوراة 
والإنجيل. 

كل العام كَانَ حلا ليني إسرائيل إل مَا حرم إسرائِيُ عَلَ َه من 
قبل أن صََ الغوراةٌ كل قأتواً بالعوراة اوقا إن كنم ادقن 

ؤثل َا أهلّ الكتّاب لستم عَلَ شَيءٍ حَقئ تُقيمُوا القوراة والانجيلٌ وما 
نل إِلَيكم م من ريكُم. 00 

9رَكَيف يُحَكمُونَك وَعندهُم التوراة فيهًا حكم الله مم يَعَولُونَ من بعد ذَلكَ 
ْم ولك بالمؤمنينَ * نا أَنَلنَا الثوراة فيهَا قُد ونور يحْكُم بها ليون الْذِينَ 
أسلموا لين َادُوا انين وَالأحيَار بي استُحفظُوا من كُتَاب الله. 0 

ووَليْحكُم أهل الانجيل با نَل الله فيه وَمَن لم يحكُم 7 أل اله فَُوَكَ 
هم الفاسفون»" 

ج - أسلوب الدعوة للرجوع الى أهل الذكر والمعرفة من علراء أهل الكتاب؛ 
لتبين الحقائق التي جاء يها الإسلام يعد تذكيرهم بها. 


.189 البقرة:‎ )١( 
477 آل عمران:‎ )7١( 
؟) المانده؛: ذه"‎ 

(؟) المائدة: 219 و4غ. 
(©) المائدة؛ /2. 
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وِرَمَا أرسَلنَا من قبل إلا رجالا نوحي إلّيهم فَاستنُوا أهل الذكر إن كنم 
لا تَعلمُون 76" : 
ؤرما أَرسَنا َك إلا رجالا نوحي إليهم فَاستنُوا أهل الذكر إنْ كم ل 


التقطة الرابعة: 

الدعوة الى التسليم والقبول بالرسالة الإسلاميّة وأصوها الإلحيّة. واحقرام 
النبيّ المي العربي' المتمتّل برسول اقه صل الله عليه وآله, حيث إِنّ الإسلام يعترف 
بشكل طبيعيّ بالرسالات السابقة والأنبياء السابقين. وبالتالي بأقوامهم وأتباعهم 
الذين آمنوا بهم وباعتباره صاحب الرسالة الخاتمة فلايدٌ له من تصديق الرسالات 
السابقة في الوقت الذي يمثل الطيمنة عليها وإكاهاء وتصحيح الانحرافات التي 
طرأت عليها من خلال التراكم الرْميّ والتأريخيّ. والرواسب والمخلفات الاجتباعيّة 
والقوميّة والانحطاط الأخلاقيّ. 

وقد توسل القرآن الكريم الى هذه الدعوة يأساليب متعدّدة أيضا: 

أ: إرجاع الإسلام الى الأصل الإبراهيميّ والتأكيد على موقع إبراهيم - عليه 
السلام ‏ في الرسالة الإسلاميّة باعتباره أب الأنبياء والإسرائيلّين,ومن النييّ الذي 
تلتقي به الرسالات السياوية. ومن هنا جاء التأكيد على أن اسم الإسلام كان من 
إبراهيم عليه السلام, وأنه كان مسلياً حنيفاً. ولم يكن بهودياً ولا نصرائياً. 

وَجَاهدوًا في الله حَنَّ هاده هرَ اجتباكم وما جَملَ عَلَيحُم في الذي مِن 
حرج مِلةَ أبيكُم رايم هر سكم المسلمينَ من قبل وَفي هذا ليكُونَ الرسُولُ 
شهيداً عَليكُم وََكُونواشْهَدَاء عَل الثاس ...59# 20 


)١(‏ التحل: 87. (1) الأنبياء: لاد 5 احج خلا 
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مسسواباتت ع م م ا 

5 أملّ الكتاب حاجن في رايم وما أَنزلتِ العوراة وَالانجيلٌ إلا من 
بعد أََا عقون « ها نم مولا حَابجدم فيا لم به علمُ فلم حاون فيا ليس 
كُم به عل اهعم ونم لا تَعلَمُونَ هما كان اهم يود ول نصرّانياً ولَكن 
كَانَ حَنِيفَاًمُسلِاً وما كَانَ مِنّ امش ركين". 

ب : دعوة أهل الكتاب للاعتر اف بالنبيّ ورسالته من خلال التأكيد على 
بشارة الأنبياء والكتب السماويّة به. حيت قت الإشارة في القرآن الكريم الى هذه 
الحقيقة في عدّة موارد: 

متها: ما ورد في سورة الأعراف في سياق الأحاديث عن موسئ ودعائه الله 
تعالى: «واكتبْ لَنَا في هذه نيا سن وني الآخرَةٍ نا هُدْنًا ليك من قول الله 
تعالى تي جوابه: ونال عَذَابي فيب به من أشاهء ترعتي وبحت كَُّ شيع 
فَسَأكتبُهَا للَذِينَ يَتَقُونَ ويؤتُونَ الرّكَاة وَالْذِينَ هم ب بآياتنا 2 يُوْمنونَ » الْذِينَ ب يَتَبعُونَ 
الرسول النبيّ الأمَيّ الذي ونه مكتوباً عِنَهُم 5 التوراة والانجيل ماقم 
بالعرُوف ويتهاهم عن المنكر يحل 3 الطييّات م عَلَيهمُ الحبَائتُ وَيضعْ عَنْهُم 
إِصَرَهُم. .© الى قوله تعال: «ومن ة قوم مُوسَى مه يهدُونَ باحق وبه ه يَعدلُونَ". 

ومنها: ما ورد في سورة الصف من قوله تعالئ على لسان عيسئ بن مريم بعد 
الإشارة الى موقف قوم موسى قو عيسى متهما: لِوَمُبَسْرَاً برَسُول , يَأقي من بعدي 
اسْمَهُ أُحدُ فلا جَامَهُم بالببنتات قَانُوا هَذّا سحرٌ د مين4". 

ومنها: ما ورد في سورة البقرة من قوله تعالى: وَل جاءَهُم كتَابٌ من 
الله مُصَدَقَ لا مَعَهُم وَكانُوا من قَبلُ يَستفتححون عَل الِّينَ كَفوُوا ف جا 


0 


عَرَهُوا كفرُوا به فََعَةُ الله عَل الكافرينَ”. 


57-56 آل عمران:‎ )١( 
.2161 183 (؟) الأعراف:‎ 
44 الصف 1 () البقرة:‎ )( 
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ومتهنا: دنلا ١‏ أ هملاكم من كتاب وحكمةٍ ثم 
جَآءَ كم رَسول مُصَدْق لما مُعَكُم ْو مين به وَلَتَنصوْنهُ وقال فرتم وََخَذتَم عل 
ذَلكُم صر ري قالوا أقرَربًا قَالَ فَاسْهَدُواً ون مَعَككُم من نّ الشاهدينَ»”", 

ج: : منافشه الأفكار المختلفه والمهمّة عند أهل الكتاب. وإرجاعها الى أصوها 
الصحيحة, وتذكيرهم با يخضون من الككاب, كبا هو الحال فى فكره تولد المسيح من 
غير أب» والتي كانت سبياً لإماره الاتهام تجاه عمد اليهود. والاعنماد بأنه جسيد 
لللاله عند النصارى. 

يا أل الكتّاب قد جَاكم رولا بين َكُم كثيراً مما كنشم تحفُونَ من 
الكتاب ويَعَُوأ عن كثير قد جآكم من الله وكاب م4" 

إن مَعَلَ عيسَئ عن الله كمَقَل آدَمْ خلقهُ من نَرَاب َم قَالَ لَهُ كن 
يكون” 

(لقد كثر ان قالوأ إن لله هو السيح ابن رم قل فم يلك من له 
شيئاً إن أَرَادَ أن يمل ليخ ابن مريم مه ومن في الأدض. جميعاً وَل مُلكُ 
الات والأرض وما بيلق ما يشَاه ولق على كل تيم قيرع" 

وكذلك فكره: أن اليهود والنصارئى هم أيناء لقه وأحبَارٌه. وأنهم لا يتعرّضون 
للعذاب والعفاب: 

َرَقَالت اليَهُودُ وَالْصارَى نَحنُ أبن لله وأحاوه قل فلم يعدم بدُُوكُم 
بل أنثم بَشَرٌ من حَلَنَ يعفر لَن يَشَساء وَيُعَذّبٌ مَن يَشَاءُ وله مُلك السّمَوَاتَ 
والأرض وَمَا بَينهها وإليه ا مصيره". 


41 آل عمران.‎ )١( 

() المائده 38 

(5) آل عمران 01. 
(4)وزة) المائده 37و34 
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قلي أييا الْذِينَ هَادُوا إن رَعَمتم أنْكُم أوليام له من دُون الثاس, فَسَمنُوا 
اوت إن كنم صَادقِينَ0. 

وكذلك: فكرة الفقر والبخل الي الي كان يقول بها اليهود: «وّقَالت 
اليهود يد الله مَعلُولة عُلْت أيديهم وَلُعنُوا 8 قَانُوا بل يَدَاهُ مبسوطتان ينفق كيف 
يشا 0 

ولد سَمع لله قولّ الّذِينَ الوا إنْ الله فقي وحن أغنيآك سَتَكتَبٌ مَا قَانُوا 
لهم الأنيّاة بغي حَقّ وتقول ذُوقوا عَذّابٌ اللريقٍ * ذلك 3 دمت أيديكُم 
أن الله ليس لام للعبيد *# لين قالوا إن الله عَهِدَ د إِلَينَا 3 ومن لرشول, 
حَنَى نيا بقربانٍ تأْكُلهُ الثارٌ قل جاه كم رس من قبلي اينات د وبالّذي كلثم فلم 
قَتلتْمُوهُم إن كُنتم صَادِقنَ4”. 


الاعنراف بالوجود الدينّ والاجتماعيّ لأصحاب هذه الديانات ضكّم 
المجتمع الإسلاميٌ. سواء على مستوى علاقات المواطنة, أو العلاقات الاقتصادية. أو 
علاقات الاسرة والروابط الاجتماعيّة. كا تدلّ على ذلك بعض الآيات الكريمة. 
ويؤكّده التمامل السياسيّ في الدولة الإسلاميّة, واتفاقيّات المواطنة التي تُسمئ 
ب«الجزية». وإبقاء وجودهم الديني من المعايد والتجاير الدينية والأحكام في الأحوال 
الشخصيّة. وكذلك إبقاء الأراضي المفتوحة عنوة في أيديهم» وفتح الأبواب لهم في 
مختلف المجالات الاقتصادية والعلميّة والثقافية. فمن الآيات التي تناولت هذا 
الموضوع هي «آية الجزية»: 
)١(‏ الجمعة: 5. 


(؟) المائدة: 36. 
(5) آل عمران: -14١‏ 147. 
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وقتلو لين ل يُؤْمنُونَ بالله ظ باليوم الآخر 0 يحرصُونَ ما حَرمْ يم الله 
وَرسُولَهُ ولا يديئون دِينَ الح من الذِينَ أوثوا الكتاب حَتَئ يُعطُوا الجزية عَن يد 
وهم صَاغر رمن" فإنَ هذا الاستثناء لا يشمل المشركين ولا غيرهم من الملحدين 
المرتدّين»خصوصاً وأنها جاءت في سياق البراءة من المشركين: 

اليم أحِلُ لم الطتباتُ وَطعمٌ لذ أونُوا اكاب جل َم وطعَادكُم 
ِل لهم وَافُحصنَاتٌ مِنَ المؤمات وَامُحصناتُ من لذن ونوا اكاب من قيلكُم 
ذا آتَيتْمُوهُنَ أَجُورَهُ تُحصنينَ خَيرَ مُسَافحِينَ ولا مُتخذي أُخدَانٍ وَمْ يكف 
ايان ققد خبط عَم َه في الآخرةِ من الخاسرينَ4! 0 

فإن هذه الآية تشير الى العلاقات التجارية في فوله تعالى ِرَطْعَامُكُم حل 
هم». وكذلك العلافات الزوجيّة. خصوصاً اذا قارتاها بالموقف من المشركين في قوله 
عا ُو بعصم الكواف4"". 

ولا كوا المشركات حَقَى يون ولام ممه د من مُشركةٍ ول 
أَعججَتكم 0 

كبا يؤكد القرآن الكريم في بعض الآيات على الجانب الروحيٌّ والعاطفي 
الموجود في أوساط يعض أهل الكتاب: كالنصارى. كبا أشرنا الى ذلك في أية سورة 
المائدة. وكما في قوله تعالى: : ونم قينا على آنَارهم برسلا وين بعيسي ابن ريم 
و أتيناة الانجيل وَجَعَلنا في قُلُوبٍ الْذِينَ انبعوه رَأقَهَ ورحمة ورَهيانية ابتدعُوا ما 
كُتبناها عَلَيهم إل ابتفآة رضوان الله فا رَعَوهَا حَّ رعَائتها قانينا الّذِينَ آمنُوا 


نهم أجرقم وي متهم فَاسقون91! 
)١(‏ التوية: 16؟. 
(3) المائدة: 6. 
(1) الممتحتة: ٠١‏ 
ك4( البقرة: زففة (6) الحديد: /ا؟. 
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إن هذه النفاط الخمس التي ذكرناها إن وضصنا بعضها الى جانب الآخر وجدنا 
أن القرآن الكريم في الوقت الذي كان يسعئ الى تصحيح انحرافات أهل الكتاب 
ودعوتهم لدخول الإسلام والالتزام بدين الحق في نفس الوقت كان يسعئ أيضاً لإيجاد 
صف واحد من المؤمنين بالقه والوحي والرسالات واليوم الآخر؛ ليكونوا في مواجهة 
صف الشرك والوثنيّة والاالحاد. ولولا موقف جهود الجزيرة العر بيّة من ناحيةٍ وموقف 
الطغاة الحاكمين في أوساط النصارئ والمجوس لوجدت هذه الدعوة آذاناً صاغيةٌ في 
أوساط أهل الكتاب من اليهود والنصارئى والمجوس وإلصابئة. 

ويؤكد هذا الفهم التعاطف النفسيٌ والروحيّ الذي كان يشعر به المسلمون 
تجاه أهل الكتاب. وخصوصاً النصارئى منهم, كبا تشير الى ذلك القصّة التي تشير اليها 
الآية في وَل سورة الروم: 0" عُلبَتَ الْرومُ في أدنى الأزضٍ وهم من بعد غَلّبهم 
سَيَعْلبُنَ في بضع سَنِينَ4”. حيث بذكر التأريخ: أن المشركين أظهروا الشماتة, 
وأناروا الشبهات حول الإسلام عندما تعرّض الروم الى هزيمة على أيدي الفرس, 
حيت كانوا يُصنّفون الى جانب الوثنيّين لعبادتهم النار. بخلاف الروم النصارى. 

وكذلك القصّة التي تُحدُئنا عن موقف مُلك الحبشة تجاه المسلمين, ورفضه لطلب 
المشركين تسليم المسلمين اليهم. وبعد ذلك الرعاية الخاصّة التي وجدها المسلمون في 
الحبشة. كما يؤكّد ذلك تعايش أهل الكتاب بشكل عام , وخصوصاً النصارئى منهم مع 
المسلمين في مختلف أدوار الدولة الإسلاميّة وأقطارهاء بحيث كانت تتم الرعاية هم 
والتعايش معهم أحياناً أكثر من رعاية بعض فرق المسلمين المعروفة. 

وهذا الفهم يفرض علينا في هذا العصر موقفاً سياسياً وثقافياً واجتماعياً تجاه 
أهل الكتساب. وخصوصاً النصارتى منهم في العام المسيحيّ, والكنائس المختلفة 
المتعدّدة, وضرورة التمييز بين الموقف الاستعهاريّ أو الصليبيٌ هذا العالم؛ والحقيقة 


73-1 الرم‎ )١( 
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الدينيّة والثقسافيّة له. وبالتالي: السعي الى تبين القواسم المشتركة. ومعالم الوحدة 
الحقيقية. كما صنع القرآن الكريم ذلك في الصدر الأرّل, فإنّه لم يخلط بين المواقف 
الحاقدة لبعض أهل الكتاب. وكذلك الانحرافات العقائدية والأخلاقية والسياسيّة, 
والمواقف المتعاطفة والأفكار المشتركة. 

ويمكن الانطلاق في ذلك من منطلقين واقعيّين في هذا العصر: 

ألأول: منطلق الإيبان بالته. والقضيّة الروحيّة والمعنوية التي تمثّل قضيةٌ 
مشتركة. 

الثاني: فضيّة حفوق الإنسان. حيث جاء الإسلام بالكثير من هذه الحقوق. 
بل تقدم البشرية في محال طرحها والاهتهام بها وتطويرهاء وكانت الرسالة الإسلامية 
دغوة عَاليةٌ ذات طابع سياسيّ إنسان وجهاديٌ لإحقاق هذه الحقوق. 


روي عن الرسول الأعظم _صِلَّئ الله عليه وآله -: ١‏ لا تختلفوا فإنّ من 


كان قبلكم اختلفوا فهلكوا ) / عوالي اللثالي العزيزية 111:4 
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ساءي بج رفاظ ره درلاب 


يي لا م ]اتويب 
كت اومن 2م 


يللاف هسه 


إن الكلام في هذا البحث يشتمل على قسمين هما: أسس التقريب, وسُبّل 
التقريب. 

أمااسس التقريب فامراد بها: الأصول الت يعتمد عليها التقريب بين 
المذاهب, وهي أموة 

الام الأول : من الأمور التي لا يشك فيها مسلم هي: أن الام الإسلامية 
بجميع مذاهيها وأقوامها وشعويها امّة واححدة, وأن الوحدة هي ركن من أركان الإسلام. 
وما أجل ما قاله الإمام كاشف الغطاء داعية الوحدة الإسلاميّة: (بني الإسلام على 
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كلمتين, كلمة التوحيد. وتوحيد الكلمة). وأنَ المسلمين ما وصلوا ولن يصلوا الى تحقيق 
أهداف الإسلام السامية إل بالوحدة, وأن عرّ المسلمين ويحدهم رهين وحدتهم, وليس 
بعد اختلافهم وتنازعهم إلا ضعف الشوكة وحلول الوهن بهم. 

الام الثاني : أن الأصول الأساسيّة للاسلام لا خلاف فيها ‏ والحمد لله بين 
المسلمين. فكلهم يعتقدون بتوحيد الربٌّ تعالى, وبنبوة نبيْنا محمد والأنبياء قبله 
صلوات اقه عليهم أجمعين ‏ وبالمعاد. والجنّة والنار. وبالصلاة والصوم, والحجّ 
والجهاد. والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر, وأنْ كتابهم واحد. وقبلتهم واحدة. ان 
غير ذلك من أركان العقيدة والعمل. وأنّ هذه الآصول المتفق عليها والمشتركة بين 
المذاهب الإسلاميّة هي بالذات ملاك الآخوّة الإسلاميّة. ومعيار وحدة الْمَةَ دون 
غيرها من المسائل المختلف فيها والآراء الخاضة بكلّ مذهب, التي تدخل في معايير 
المذاهب نفسها دون أصل الإسلام. 


الأمر الثالث : أنْ دعوة الناس إل وحدة الامّة لا يُعنن بها: رفض المذاهب 
كلها أو بعضهاء كما لا يراد بها: إدغام المذاهب والمساومة عليهاء وذلك بأخذ شيءٍ من 
كلّ مذهب ورفض شيءٍ بحيث تكون الحصيلة صفقة مرضيّة لأتباع المذاهب. كا 
لا يعن 38 تبديل مذهب بمذهب, أو إحدات مذهب جديد في الإسلام, كبا لا يعن 
به: الاكتفاء بالمشتركات ورفض موارد الاختلاف والإعراض عنها تماماً. 
نعم لا يُراد بالوحدة والتقريب شيئاً من هذه الوجوه المتصوّرة التي ريا يوجد 
لكلّ منها أنصار بين المسلمين الّذِين يدعون إلى وحدة الأمة. فنا نعتقد أن هذه كلها 
أحلام كاذبة وآراء باطلة. ونرفض كل هذه الفروض والصور المحتملة لأنها ليست 
عمليّة. ولا سبيلٌ إلى تحقيقها أصللا وبتاتاً. والذي يدعو إلى واحدة منها لا يصل إلئن 
تحقيقها. بل يزيد في الطنبور نغمة أخرئء ويوسّع شقّة الخلاف والخصام بين الأنام. 
وإنما السبيل الوحيد الذي نتبناه ‏ اقتداءٌ بالسلف الصالح من علياء المسلمين 
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والنخبة من المصلحين في العالم الإسلاميّ والذي كان يدعو إليه الإمام الراحل الخمييّ 
رضوان اله تعالى عليه ويركز عليه خلفه الصالح الإمام الخامنئيٌ حفظه الله هو 
التتأكيد والركون الى المشتركات في حقل العقيدة والشريعة باعتيارها الأصول 
الأساسيّة للاسلام. وكوتها ‏ كا قلنا ‏ معياراً للآخوّة الإسلاميّة ووحدة الم هذا مع 
الاحتفاظ بالمذاهب والاحترام المتقابل بين أتباعها فيا وراء هذه الأصُول من المسائل 
الجاتبيّة الفرعيّة التي يسوغ الخلاف فيها في إطار الدليل والبرهان. والتي تعتبر غير 
ضر ورية, ويكون باب الحوار والاجتهاد فيها مفتوحاً., 
إن الاختلاف في مئل هذه المسائل مقبول ولا ضير فيه. بل لا مناص منهء 
فلكلّ ذي رأير رأيه طول يرَاُون تخلفِنَ إلا مَنْ حم رب وَلِذَلِك حَلقَهُم4” أي 
للرحمة. أو للاختلاف على الخلاف حسب تعيير الإمام كاشف الغطاء في إحدئ 
مقالاته. 
الامو الوابع : قد تبين مما سبق أنْ المراد بالمذاهب الإسلاميّة: هي المذاهب التي 
تؤمن بتلك الآصول الأساسيّة العقائدية والعمليّة التي يلتزم أتباعها بالعمل بها بحيت 
يمكن أن يدخلوا في إطار الم الإسلاميّة ويُعَدَوا مسلمين, والذين ينكرون أصلاً من 
تلك الأصول فنحن لا ندعوهم إل الى الأخذ بم| أخذ يه إخوانهم المسلمون ليدخلوا 
في زمرة الأمّة الإسلاميّة. 
الامو الخامس ؛ لابدّ من تعيين المشتركات والأصول الأساسيّة للإسلام - وإن 
كانت معلومة إجمالاً ‏ من قبل نخبة من علماء المذاهب الإسلاميّة في مؤقر عام . وفي 
لجان تخصّصيّة مهمّتهاتشخيص الأصول المتفق عليها؛ لتكون معياراً للحكم على من 
لا يلتزم بهاء أو بشيء منها بأنه خارج عن الم أو انه غير مسلم. 
الأمى السادس : مادام م يوضح ويحدّد هذا المعيار (الكفر والإييان) فليس 


316 هود‎ )١( 
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سم حو لوت مس لك 


لأحد رمي الآخرين بالكفر, كبا أنّه لا يجوز المسارعة في الحكم به على أهل القبلة 
وعلى كل من التزم بالأصول الإسلاميّة المتفق عليهاء وحتى لو شلك في التزامه بهاء بل 
ويجب الاجتناب بسكل قاطع عن تشكيل محكمةٍ من قبلنا لتقسيم المئة والنار بين 
المسلمين. ولكن وجب أن نوكل هذا الأمر الم الله تعالى. فإنه الحكم العدل بين عباده 
الأمر. السابع : المسائل الخلافيّة يجب أن تبين على يد علماء المذاهب واعتاداً 
على المصادر المعتيرة عندهم, ولا يجوز الاستناد الى الإشاعات والأفوال غير المسندة, 
أو الى ما يرجه أعداء كلّ مذهب جهلاً وكذباً ضدّ الآخرين. ولا الاستناد الى أقوال 
وأفعال الجهال من 00 مذهب مما يرفضه علاء ذلك المذهب والخبراء بأسراره. 
الأمى الثامن : ينبغى اتخاذ منطوق أقوال المذاهب ملاكاً للحكم عليها 
ولا بنظر الى مستلرّسات تلك الأقوال مما يرفضها أصحاب المذاهب. وعلى سبيل 
الممال: لو قال أحد المذاهب بأن الله يُرىئى في الآخرة لا يسوغ لنا أن نحمل هذه 
العبارة ما يستلزمها عفلاً (وهو أن الله جسم) مادام أئمة هذا المذهب ينكرون ذلك 
صراحةٌ (وقد أنكروه بالفعل): إِمّا بادّعاء عدم الاستازام ابتداء» أو بتوجيه الرؤية الى 
نحو من العلم والإدراك الباطي؛ فإِنَ القول بالتجسّم للذات الإشيّة مرفوض لد 
المذاهب المعروفة بين المسلمين, ويعدٌ هذا من ججملة الاصول الأساسيّة للتوحيد. وهذه 
المسألة أمئلة ستّئ في أكثر المذاهب لا محال للخوض فيها. 
الأمر التأسع : أن لا نجعل المسائل الخلافيّة الجائبيّة في نفس درجة أهميّة 
المسائل الأصوليّة المتفق عليها, مما قد يؤدّي الى سيطرة الفروع على الأصول في زحمة 
الاختلافات الفرعية, بل يجب نسيانها مؤقتاً إذا زاححت المسائل الأساسيّة؛ لثلا 
تصرفنا عن الاهتام بتلك الأصول. غافلين عنها ومشتفلين عن الأهمْ بغيره. 
الأمر. العاشى والأخير : : السعي لفتح باب الاجتهاد في كلّ ا مذاهب الإسلاميّة, 
دفي كل الأبعاد - بالنسبة الى ا مسائل الخلافية غير الضرورية - لكي تكون أبواب 


"4 ييلةلغرب العدد الثاب ي/ 1111 م 


ا او 
البحث قيها مفتوحةٌ على أساس الالتزام بالحقّ والاحتجاج بالدليل, وتكون القلوب 
مفتوحةٌ ومستعدّةٌ لقبول ما اتتهئ اليه البحث حسب الدليل, مع رعاية جانب 
الإنصاف وأدب الجدال بالتي هي أحسن. ومع النظر الى تلك المسائل الخلافيّة من 
منظار التقريب والتحبيب سعياً الى الوفاق مها أمكن, لا من منظار الخلاف والخصام 
سعياً الى الشقاق. 
أمَا سبل التقريب: فهي كا نذكرها في المجالات التالية: 
أولاً: حال القرآن والتفسير. 
ثانياً: حال الروايات والأحاديث. 
الثاً: حال الرجال والقراجم والتأريخ. 
رابعاً: حال الكتب والمؤلّفين. 
خامساً: يحال الكلام والمناظرة والملل والنحل. 
سادساً: حال الفقه والاجتهاد. 
سابعاً: حال أهل البيت وسّلالة السادات. 
ثامناً: حال الصحابة والتابعين. 
تاسعاً: يحال السياسة والحكومة. 
عاشراً: يحال الثقافة والتراث. واليك تفصيل هذه المجالات. 
ولاً: في مجال القرآن والتفسير: 
١‏ الاهتهام بالمباحث القرانية العامة والمشتركة بين المسلمين في المجالات 
المختلفة: العلمية والسياسيّة والاجتماعيّة والاقتصادية. 
 '‏ الاهتيام بحفظ سياق الآيات التي تشترك المذاهب جميعاً في مفاهيمها. 
 ''‏ الاهتيام يجميع الآراء التفسيريّة, وحفظ ا حياد والابتعاد اتام عن ا جدال 
المذهييٌ المقيث. 
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سه حرو اتساب 


عدم فرض رأي مذهب معين على القرآن الكريم استناداً الى تأوبل وفهم 


ذلك المذهب للقرآن. 
© التفريق بين تأويل القرآن وتفسيره. وعدم الاستناد ال التأويل لغرض 
إنبات العقيدة لمذهب معين. 


عدم الاعتباد على قطعيّة أسباب نزول الآيات القرآنيّة ونقد ما خالف 
السياق القراني؛ وما فقد الدليل القطعي منها. 


ثانياً: في حال الروايات والأحاديت: 

١‏ الاستناد الى الروايات المشتركة المتفق عليها بين المذاهب, والسعي لجمع 
هذه الروايات. 

؟ ‏ الاستناد الى الأحاديث النبوية المروية من طرق الفريفين. 

''- نقد الأحاديب وفق المعايير العلميّة من دون فرق بين مذهب وأخل 

4 - موازنة ومقايسة الروايات مع القرآن وأصول الإسلام المتفق عليها. 

© إهمال الروايات التي تُتير التعصّب والاختلاف, ولا ضرورة في نقلها. 

١‏ الاهتمام بالروايات والتواريخ الدالة على العلاقات الحسنة بين أثمة 
المذاهب والسلوك الحسن مع بعضهم البعض. 

7 - متابعة الإجازات المتبادلة بين محدني المذاهب المختلفة والشهادات 
ورسائل الودٌ والاحترام بينهم. 
ثالً: في حال الرجال والتراجم: 

١‏ الاطلاع على الرواة المشتركين بين الفر يقين والمقبولين عندهم, والاستناد 
الى رواياتهم. 

١‏ - معرفة الرواة من الشيعة في كتب أهل السئة, وبالعكس. ودراسة رواياتهم. 

"' الاطلاع على الرواة الضعاف وأصحاب الروايات المختلفة في عامة 


4 رس لغرب المدد الثاتي/ 1414م 


در أسات 


المذاهب ونقد رواياتهم. 

؟ ‏ الاطلاع على الصحابة, والتابعين. ورجال الحديث اليعيدين عن الأحداثت 
السياسيّة, والذين نقلوا فضائل أهل البيت عليهم السلام. 

© العناية بالنماذج التأريخيّة المشيرة الى حسن علاقات علماء المذاهب مع 

العناية بقراجم علياء المذاهب المختلفة المقرونة بالإكرام والتبجيل في كتب 
الفريقين على السواء. 


رابعاً: حال الكتب والمؤلّفين: 

الاهتمام بكتب وكتابات العلماء الذين يميلون الى روح التقريب 
والاعتدال في الرأي, والفائلين باحترام المذاهب الأخرئى. مثل: العالم الكبير الإماميّ 
أمبن 7 الطبرسيّ وكتبه. 

العناية بنشر وتعريف الكتب التي الفت من قبل علراء مذهب ممين, 
حمطي وحُقَقَتَ وَنُشرت, مقر ونةٌ بالإكرام والتبجيل مؤلّفيها من قبل علياء 
مذهب آخر. 

الاهنيام والعناية بالكتب الدراسيّة التي لا تزال تُدرس في الحوزات العلميّة 

(المدارس الدينيّة) بغض النظر عن مذهب مؤْلفي هذه الكتب. 


خامساً: في محال الكلام والمناظرة: 

١‏ - تُؤخذ عقائد كلّ مذهب عن طريق الكتب المعتبرة والعلماء المعتبرين في 
ذلك المذهب. ولا يُستند الى الشائعات والأقوال السَادة والنادرة وال قول ومعاملة 
العوام. ونقل خصوم ذلك المذهب. 

"١‏ -يجبمراعاة الأمانة والآداب والإنصاف عند نقل ونقد الآراء. 
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"- يعتمد على منطوق الأقوال المتفق عليها من جبيع المذاهبء ولا يعتمد على 
المفاهيم ودلالاتها المرفوضة من قبل تلك المذاهب, والامتناع عن نسبتها اليهم. 

5 - النفي والإنبات لعقيدة ما من قبل علراء مذهب معين ينبغي أن يُقبل منهم 
على السواء. ولا يضر على نسبة ما يرفضونه الى المذهب, كما هو شائع في جملةٍ من 
المسائل. 

© إنْ المعيار في عقائد الإماميّة هو منهج المتكلمين والفقهاء المجتهدين منهم. 
والآراء المتفق عليها والمشهورة لديهم. وليست الشادّة والنادرة منهاء ولا الأقوال النابعة 
من النظرة الشخصيّة والطائفيّة والروايات غير المعوّل عليها. وعند أهل السنة كذلك. 
فإن المعيار هو آراء أهل الخبرة من المذاهبء وليس بدع السلفيّة وأهل الحديث الذين 
يُنكرون المذاهب أصلاً. ولا يعتمد على الشائعات والأقوال النادرة عندهم. 

١‏ - في البحوث والمناظرات يجب مراعاة احترام أئمَة المذاهب. والعلاقة 
العاطفيّة التي تر بطهم بمتعلقيهم والتابعين طم. وأن لا تؤدّي هذه البحون والمناظرات 
الى عواقب سيّئةٍ بين المذاهب. وإلا فالإمساك عنها هو المتعين. 

عدم طرح القضايا والخلافات الهامشيّة القديمة من جديد, وتدرس بدا 
المسائل المهمة والحيوية والعمليّة في العالم الإسلامي. 

4 - مراعاة أسلوب الحوار والجدال الحسن. وأن يكون هدف البحث هو 
الوصول الى الحقّ والحقيقة, لا أن تتحوّل ساحة الحوار الى ميدان للسباق والمشاجرة. 

4 يجب أن يسود جو البحث حكم الدليل والبرهان والاجتهاد الهادف دون 
سوال 

٠‏ الابتعاد عن الكذب والافتراء وهتك حرمة الآخرين, ولا يجوز 
الاستفادة من الألاعيب السياسيّة والطائفية والتزوير. 

١‏ النظر الى المذاهب الإسلاميّة باعتيارها مراكز إشعاع ومدارس علميّة 
وفكرية في نطاق الإسلام, من دون جعلها بؤراً لزرع الطائفيّة. 


1 رمق لغرب المدد الثاني / 1116م 


حب حر أسات 


١‏ الاهتيام بالسلوك الخاصٌ لأثمَة أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ تجاه أنمة 
باقي المذاهب الإسلاميّة ومن خالفهم في الرأي. 
١١‏ الإحساس بالمسؤوليّة اُلقاة علينا أثناء طرح المسائل الخلافيّة التي 


يكون ضررها أكثر من نفعها. 
4 مراعاة الأهم فالأهم عند طرح القضايا الإسلاميّة والبحوث العلمية. 
أو عند الكتابة والخنطابة والتدريس. 


6 أن لا تغلب الاختلافات المذهبيّة على الأصول الجامعة بين المذاهب. 
وأن لا يُقدّم المذهب على الإسلام بحال. 

- عند البحث في المسائل الخلافية يجب التركيز على النقاط الإيجابية 
المتفق عليها بين الطرفين, فمئلاً: عند البحث عن مسألة الخلافة والإمامة ‏ وهي آم 
المسائل بين الشيعة والسنة ‏ نرئى اتفاقهم على ضرورة وجود حكومة إسلامبة. وهي 
مسألة أصبحت في طيّ النسيان, والخلاف في مسألة الجبر والاختبار يتضمن اتفاق 
الطرفين على تنزيه البارىُ - عرّ وجل عن الظلم والعجز...وهكذا. 

١‏ يجب على أتباع المذاهب أن يسلّموا أن الدفاع عن مذهب ما بالطرق 
الهادئة والبعيدة عن الضوضاء أصوب وأقرب الى المصلحة الإسلاميّة العليا. وأنّ أتباع 
أهل البيت - عليهم السلام ‏ والسائرين على نهجهم أول من غيرهم في مراعاة هذا 
الجانب. 

الابتعاد عن التعصّب المذهبي. وتجنب الانشقاق داخل الفرق 
الإسلاميّة كما حدث في التأريخ الإسلاميّ المسطور ودُكر في كتب الملل والنحل. وأن 
لا ينظر الى الاختلاف الجزئيّ على أنه منشأ وسببٌ لإيجاد الفرق. 

الترحيب بالمباحثة والحوار الهادف والبتاء بين المذاهب الإسلاميّة. 

٠‏ - إعطاء الفرصة لجميع المذاهب للدفاع عن نفسهاء ودفع الاتهامات 
والشبهات الواردة في شأنها. وهذا بحدّ ذاته يعتبر خطوة عملي في طريق المعرفة 


المدد الناني/ ١411‏ له ربق لغرب 417 


سس حدولسات 


سادساً: في محال الفقه والاجتهاد: 

١‏ التعرّف على الآراء المشتركة للمذاهب ومقايستها مع نسبة المسائل 
الخلافية. 

 "‏ العناية بالفقه المقارن على مستوئى جميع المذاهب الفقهية. 

التعرّف على أصول الاختلافات مع مراعاة حسن النيّة والإتصاف, وتعبين 
حدود كل مسألة من المسائل المتفق والمختلف عليهاء وتقريب وجهات النظر. ورفع 
المشاجرات اللفظيّة والاصطلاحيّة. 

السعى الى فتح باب الاجتهاد في جميع المذاهب الفقهية, 

© المقارئة بين المباني وطريقة الاستنباط والاصطلاحات الاصوليّة عند 
المذاهب الفقهية. 

١‏ العناية بجميع الروايات المعتمد عليها من قبل المذاهب. والمقايسة فيا 
بينها وعرضها على القران. 

نشر وتحليل الكتب الخلافيّة المتداولة, واختيار أفضل السَبّل لطرح هذه 
المسائل من جديد. 

8 التعاون الفكري المشترك. والسعي من قبل علراء المذاهب للإجابة على 
المسائل الفقهيّة المستحدثة في مجحالات الحياة البشرية وحل ما اشكل منها. 

ة ‏ الاهتتام بالمؤتمرات المرحليّة واللجان الفقهيّة الثابتة على مستوى العالم 
الإسلاميّ. ونشر بحوث هذه المؤقرات. 

- فتح باب المحاورات الفقهيّة البناءة بين العلماء والتجمعات العلميّة في 
العالم الإسلاميّ. 


44 رسالة أرب العدداثني/ 1411 م 


عد حر أسات 
سابعاً: في مجال أهل البيت ‏ عليهم السلام ب وسلالة السادات: 
١‏ التأكيد على أنْ اتقاق عامّة المسلمين على الحبٌّ والولاء لأهل البيت 
عليهم السلام - واعتبار مظلوميتهم هي القاعدة القوية لائتلاف الفرق الإسلامية. 
 '‏ متابعة المعالم والدلائل والنباذج البارزة لولاء أهل البيت ‏ عليهم السلام - 
في البلدان الإسلاميّة, وخصوصاً في مصر والسودان والمغرب, وفي شبه القارّة اهنديّة 


وإيران. 

 "‏ التأكيد على أن الاختلاف في وجهات النظر إنها حدث في مقام القيادة 
السياسيّة والعلميّة لأئمّة أهل البيت عليهم السلامء وليس في فضائلهم وطريقتهم 
الحقة. 

- تقييم النظريّة المشهورة لآية اله البروجردي القائله بأنْ: «المصلحة هي 
التأكيد على القيادة العلمية لأْمة أهل البيت عليهم السلام, وعلى حديث الثقلين», 
دون القيادة السياسيّة التي هي في ذمّة التأريخ. فهل وجهة النظر هذه تتلاءم مع وجهة 
نظر الجمهوريّة الإسلاميّة القائمة على التبني لنظريّة ولاية الفقيه أم لا؟ 

إن بُغضٌ أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ أمر مردود. بل هو كفر عند غالبية 
المسلمين. فهل سبب النجاة هو حيّهم فحسب؟ أم هو موالاتهم بالمعنئ الخاص عند 


الإمامية؟ 
١‏ - التنبيه على عمق الأواصر النْسَبية بين أهل البيت ‏ عليهم السلام - 
والصحاية والعلاقة العاطفية بينهم. 


٠‏ ملاحظة أن الأساء الخاصة بأهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ هي أكثر 
شيوعاً بين المسلمين من أساء بقيّة الصحابة والخلفاء. 

4 - الاهتيام بمعرفة سلالة السادة من آل الرسول ‏ صل أقه عليه وآله ‏ في 
العالم الإسلامي. وجمع المعلومات حول أنسابهم. وإحياء مسألة تقابات الأشراف التي 
أصبحت في طّ النسيان. 


السد التايي / 1415١ه‏ ره لغرب 41 


سح حو أسات 


4 الانتباه الى أَنْ طرق الصوفيّة الرائجة عند أهل السئّة ‏ وهي كثيرة 
جِدّاً - يرجع أضلها ‏ حسب اعتقادهم ‏ الى أهل البيت عليهم السلام. وأنّ ولاء 
أتباع هذه الطرق لأهل البيث شيء واضح. والملاك عندهم في قبول وترجيح شيخ 
الطريقة هو انتسابه للامام الحسن. أو الإمام الحسين عليّهما السلام, أو لكليهما. 

٠‏ ملاحظة أن الكتب الكثيرة في فضائل أهل البيت عليهم السلام - والقي 
ألْفت من قبل علباء أهل السئّة ‏ تدلّ على حسن اعتفاد هؤلاء وولائهم لآل البيت 
عليهم السلام. 

ملاحظة أَنْ المرافد والمزارات الخاصّة بأهل البيت عليهم السلام ‏ رغم 
كنرتها وانتشارها في سرق العالم الإسلاميّ وغربه ‏ تتمتع باحترام وتقديس خاض, 
عند جميع المسلمين, وخصوصاً في مصر وسورية والعراق. 

- ملاحظة أن بعض أهل السنة يحيون كلّ عام مراسم العزاء في اليوم 
العاشر من المحرّم ويستركون فيها كإخواتهم الشيعة على السواء. ويعتبرون مأساة 
كر بلاء كارئةٌ إسلاميّة كبرئى حلت بالمسلمين. 


ثامناً: في حال الصحابة والتابعين: 

١-من‏ المسلم به أن الحوادث التأريخيّة التي وقعث في صدر الإسلام أصبحت 
قتاز برؤىٌّ مختلفة من قبل الفرق الإسلاميّة بالنسبة للصحابة والتابعين, وهي من أكير 
المساكل التي واجهت وتواجه الوحدة الإسلاميّة والتقريب بين المذاهب الإسلاميّة في 
الماضي والحاضر. 

؟ ‏ في هذا المجال يجب اختيار الأسلوب الحكيم عند التعرّض للصحابة 
والتابعين: كي لا تظهر ولا ثُثار الاختلافنات والعداوات, ولا تدش عواطف 
الآخرين, وهذا الأمر يحتاج الى جهود ومساعي العلياء الأفاضل, وهو أمنية جميع 
المصلحين في العالم الإسلاميٌ. 


2١‏ رسالة لريب المدد الثاتي/ 5414 م 


"' - إِنْ الآيات القرآنيّة وفقراتٍ من كثاب «نهج البلاغة» إذا أُجذّنا معياراً 
حيادياً فإتهيا ستساعدان كثيراً في هذا الأمر. 

- يمكن تبني .الأساليب والطرق الصالحة التي اتبعها علماء المسلمين كقدوة 
حسنةٍ في هذا السبيل, فمن علاء الشيعة: الشيخ الطوسيّ. والشيخ الطْبرَسيَ قديياً 
والسيّد شرف الدين. وآيه الله البروجرديّ. والسيّد حسن الأمين. والشيخ كاشف 
الغطاء. والسيّد الإمام الخميق ‏ رحمهم القه ‏ ني العصر الحاضر. ومن علماء أهل السئة: 
شيوخ الأزهر: الشيخ سليم البشريٌ. والشيخ عبسد المجيد سليم. والشيخ محمود 
ضلتوت رحمهم الله. وكذا جميع مؤسسى وحماة (دار التفريب) من علاء المسلمين. 


تاسعاً: في يحال السياسة والحكومة: 
١‏ إن 0 دا وه ا الخلافات بين 
0 بها 
؟ - إن منهج عل عليه السلام ‏ ومعاملته مع الخلفاء قبله يجب أن يُدرس 
ويحلّل نحليلاً دقيقاً ويُعمل به. وهذا المنهج مسبّث في كتب التأريخ, وكتاب تهج البلاغة. 
وكذا طريقة ومنهج الأثمَة الآخرين من أهل البيت عليهم السلام. 
دراسة وتحليل سيرة السلف الصالح من التابعين وعلماء الإسلام والملوك. 
والو زراء. والقضاة المسلمين من مختلف المذاهب, الّذين أثيتوا نزاهتهم وأمانتهم 
وابتعادهم عن التعصب المذهبيٌ, وبذلوا جهودهم في سييل المصلحة الإسلامية العامة. 
العناية بالكتب التي كتبها العلماء لأجل نصيحة وإصلاح الحكام والملوك 
والوزراء من غير أهل مذهبهم. والتي أشادوا فيها بأعبالهم الصالحة رغم اختلاف 
مذاهيهم. 
© إكرام الحكومات الشيعيّة والسنيّة التي بنت علاقات حسنة فييا بينها في 
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الماضي, وإدانة الطرق والأسائيب العدائيّة الي سادت بينهم, وخصوصاً العلاقات بين 
الخلفاء العثمانيين والصفويينء والتي تركت آثارها السلبية لحد الآن. 

1 الانتباه الى الدور المهم الذي قامت به الحكومات في تغيير المذاهب في 
المناطق التي كانت تحت سيطرتهاء وهذا التغيير ‏ الذي كان يأخذ في بعض الأحيان 
طابع العنف والخشونة ‏ ترك آناراً سيّئةٌ بعد ذلك. 

/ا ‏ ضرورة إبعاد المذاهب عن انار سياسات تلك الحكومات. وحصر 
الخلافات المذهبية في الإطار العلميّ القائم على الدليل واليرهان والاجتهاد فحسب. 

8 الالتفات الى مسألة مناصرة ومؤازرة علياء الشيعة والسئة للحكومات 
الإسلاميّه في الماضي مقابل أعداء الإسلام كلما استوجب الأمر ذلك. لاسيّا 
مواجهتهم معاً للاستعبار الغريّ والمقافات الاستعبارية المدمّرة خلال القرنين 
الأخيرين. 

4 دعم المؤتقرات والاتفاقيّات السياسيّة والاقتصادية والنقافيّة التي عقدتها 
الدول والحكومات الإسلاميّة, والتي أريد من ورائها المصلحة الإسلاميّة العامة. 

٠‏ - السعي الى إيجاد جبهة ساسيّة متحدةٍ بين المسلمين مقابل الأجانب 
وأعداء الإسلام. 

2١‏ السعى الى تنمية الوعى السياسيّ والثقافي للمسلمين. وتبيين الأضرار 
الناشئة من اختلاف المسلمين على مدئ التأريخ الإسلاميّ وتقديم وإظهار نماذج 
واضحة للوحدة السياسيّة في العالم الإسلامي. 

- السعي الى تجديد الحياةالسياسيّة والاجتماعيّة والنقافيّة للإسلام. وتثبيت 
الأنظمة الإسلاميّة. وتطبيق الأحكام السياسيّة الإسلاميّة في الأقطار والشعوب 
الإسلامية عامة. 


عاشراً: في يال الثقافة والتراث: 


1 رمق لغرب العدد الثاي/ 1114م 


١‏ اعتبار القراث العلميّ والثقاقّ للمذاهب الإسلاميّة تراثاً إسلاميًاً عاماء 
واعتباره (ثروة وملكاً) ومفخرة لام الإسلاميّة جعاء. 

؟ ‏ الحفاظ التام على دور الكتب والمخطوطات الإسلاميّة في شرق العام 
الإسلاميٌ وغر به, وكذلك إحياء ما اندثر من الآثار المهمة من المساجد والمدارس ودور 
تحفيظ القرآن والتكايا. وما المئ ذلك في نطاق جميع المذاهب الإسلاميّة المعترف بها. 

1 اعتبار الأدب والفنّ والشعر في جميع اللغات الإسلاميّة تراثاً إسلامياً عاماً. 

الحفاظ على اللغات الإسلاميّة | فيها من المفاهيم والمصطلحات والتعابير 
كترانٍ إسلاميٌ . واعتبار اللغة العربيّة اللغة الأ لتلك اللغات. 


وآخردعوانا أن الحمد لله ربّ العالمين. 


قال الرسول الاكرم _صِلَّئ الله عليه وآله : « يقال لصاحب القرآن: أقرأ 


وارقٌ ورئّل كما كنت ترئّل فى الدنياء فإِنّ منزلك عند آخر آية 


تق رأها» /كنز العمال 115:5 
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.تررم و 


١‏ رولل» 5 و5 
ا اير 


الخذ بالرخص وحكمه 

معنى الأخذ بالرخص : 

تطلق الرخصة في قبال العزيمة, ويراد بها كما فيل: ما شرعه الله من الأحكام 
تخفيفاً على المكلف في حالاتٍ خاصّة نقتضي هذا التخفيف في قبال العزيمه (وهى: ما 
شرّعه اله أصالةٌ من الأحكام العامة التي لا تختصٌ بحال دون حال ولا بمكلف 
دون مكلف)2, 

ولاريب في أن المراد من الرخصة في هذا البحث لا يركز على هذا المعنئ؛ ذلك 
أن المقصود هنا من العزيمة هو: الحكم المجعول للشيء بعنوانه الأولي. أمَا الرخصة: 
فهي الحكم المجعول للشيء بعنوانه الثانويّ «كبا في حالة الاضطرار. والإكراه». 

وهذا اصطلاح أصولي لا يحمل عليه ما جاء في الحديث النبويّ الشريف: «إنّ 


الله يحبٌ أن تؤتئ رخصه كا يحب أن نؤتئ عزائمه»'", أو ما جاء عن الإمام محمد بن 


.778 أصول الفقه المقارن للسيّد الحيكم. تقلا" عن علم أصول الفقه لخلاف:‎ )١( 
.1١8 1:7 مسئد أحد: ياب‎ )1( 


8 وسلة لريب المدد لثتي/ 1114م 


عدحرأسات 
عل الجواد عليه السّلام : «إن الله يغضب على من لا يقبل رخصته»""'. وإنما المتبادر 
منها في الفهم العرفي: الأحكام غير الإلزاميّة في قبال الأحكام الإلزاميّة. وهذا هو 
المقصود من أكثر التعبيرات الواردة في الروايات وان كان البعض منها يشير بقرينةٍ 
ما الى الأحكام الثانويّة في قبال الأحكام الأوليّة. وعلى أيْ حال . فلاريب في أنْ المراد 
هنا هو: المعنئ العرفي. 

يقول الألباني: (لا يخفئ أنْ المراد بالرخصة في هذا الباب هو: المعنئ العام, 
وهو ما رخص الله العيد فيها يخقْف عنه. وهذا أعم تا اصطلح عليه الأصوليُون من 
التعريف والتقسيم, فيشمل ما يُستباح مع قيام المحرّم, وما انتقل من تشديدٍ الى تخفيف 
وتيسير ترفيهاً وتوسعةٌ عن الضعفاء فضلا عن أصحاب المعاذير, فكلّ تخفيفٍ يقابل 
تشديداً فهو رخصة شرّعها الله لأربابها كبا شرّع العزائم لأصحابها)؟". 

والمقصود من مصطلحالأخذ بالرخ صأو تتبعالرخص ليس مايتبادر لأول وهل ةوهو 
العمل بالرخصة الشرعيّة في مواردهاء فهذا أمر لا يختلف عليه أحد. بل هو مما يحبّه 
الشارع ويندب اليه. ويا كان ترك العمل به أحياناً - حراماً كما في الترخيص في 
الإفطار بالسفر, واذا صح أن نطلق عليه «رخصة» فإنه يحرم الصوم فيه على رأي 
بعض المذاهب: كالمذهب الإماميٌّ منلاء بل المقصود به هنانهو استعراض الفتاوى في 
الموارد المختلفة»واتباع تلك التي تخلو من عنصر الإلزام في حاولة من المكلف للجمع 
بين أمرين: 

الأوّل: الالتزام بالإطار الشرعيّ والفرار من المعصية. 

الثاني: تسهيل الأمر على نفسه الى أقصئ ما يمكن بملاحظة أي الفتاوى 
أخفٌ وأسهل فيتبعها في مختلف الموارد. 


)١(‏ سفينة اليخار ١! :١‏ (مصطلح رخص) 
(1) عمدة التحقيق في التقليد والتلفيق: .1١‏ 
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متى يمكن تصور النزاع 
والحفيقة هي: أن مسألة تنيع الرخص إنما تتم في إطار عمليّة أوسع منها هي: 
عمليّة «التلفيق بين الفتاوى»؛ذلك أن التلفيق قد يتم بين حكمين إلزاميّين أيضاء بل 
ويا جلب على المكلف مؤونة أكبر نميل نفسه اليهاء فيتبع هذا المنهج لإلزام نفسه بها 
أو ريما كانت الفتوبان منسجمتن في ابتمير عن خط راحد. كبا سيأني في فوائد التلفيق 
إن ساء الله تعالى. 
إدن فلسسا سملّى متطابعس, على أنه لا معئ لتصرّر النلفيق من عبل 


المجتهد. إذ لأررس فى أن المجنهد سندما نسل الى حدد موافقه من المواصيع على 
ضوء استنباطاءه فنا حب عليه العمل با توصّل اليه ولا يجوز له حينئد ‏ اتباع 
رأي الآخرين. وإنا يمكن نصوّر التلفيق. وبالتالي تتبّع رخص الفتاوئى من قبل غير 
المجتهدين, ولا يتم هذا إلا اذا فلنا بجواز التفليد. وم نلتفت لما قيل في عدم جوازه 
من قبل الحشوية وغيرهم, ومع جواز التقليد فإنَ مسألتنا هذه لا تتصور اذا قلنا بلزوم 
تفليد الأعلم يكل شر وطه دون مناقس , وحينئذٍ فلا مجال للرجوح الى غيره.ولا معنق 
حينئذ - للتلفيق وتتيع الرخص. 

ما محال القيام بذلك فهو: فيما اذالم نقل بضرورة تقليد الأعلم أي كان, أو 
توفر هناك فردان أو أكثر مع التساوي في المرتية العليا «الأعلميّة» فالمجال واسع هذه 
المسألة”, 

فلنسر إذن مع مقدّمات الموضوح حتئ نصل الى المقصود. 


)١(‏ دا يقال: أنه يمكن تصوّر التلفيق مع العول بانحصار الرجوع الى الأعلم فيها لو علم باختلاف 
المحتهدين فى الفتوئ. أمَا لو لم يعلم بالوماق أو الاختلاف فهر مخير بينهها. إلا أنه يفال: إن مفر وض 
المسألة هو ما لو علم باختلافهما فهو يتيع المتوى المرخصة دون الملزمة. 


ربل ترب المدد النعي/ 1515م 


عد رأسات, -------2----22 222222 


الاجتهات والتقليد في الفروع. ومعرفة التشريع 

إنْ الاجتهاد اذا فسّرناه بعمليّة استفراغ الوسع لاستنياط الأحكام الشرعية 
أو الوظائف العمليّة - شرعيّةٌ أو عقليةٌ ‏ من أدلّتها التفصيلية, أو أنه عملية إرجاع 
الفروع الى الأمسول المعتمدة شرعاء أو ما يقرب من هذه المعاني دونما نظر الى 
الاجتهاد-بمعنئ: العلم بالآراء الظنيّة غير المعتبرة كذلك فإنا لا نجدنا بحاجةٍ 
للحديث مفصّلا” عن لزومه ‏ باستمرار بعد وضوح قيام الشر يعة بوضعه انشجاناً مع 
خلودهاء والاجتهاد واجب كفائيّ ‏ بلا ريب - حفاظاً على أحكام الإسلام من 
الاندراس والضياع, حيث حنّت الشريعة على تحصيل العلوم الشرعيّة. قال نعالى: 
فلولا رمن كل فِرْقَةٍ مهم طائفة ُو في ادن وروا وهم ذا َجَُوا 
نهم َعَم يخدَرُون»”. ش ش 

والآية واضحة في الوجوب الكفائيٌ للاجتهاد. دون العيني مد وهو:نا سن 
الى علماء حلب بالإضافة الى ما في الواجب العينّ من عسر عظيم . وكذلك قيام 
السيرة في الرجوع الى فتويئى الأصحاب والرواة. 

أمَا التقليد:فجوازه لغير المجتهدين يكاد يكون بديةٌ حت عبر صاحب 
«كفاية الاصول» أنها: حالة فطرية جيليّة'". وقد قامت عليه السيرة العقلائيّة. وهذه 
هي حالة المجتمعات في صدر الإسلام ما يحقّتى الإمضاء الشرعيّ هذه الحالة. وهناك 
أدلة من النصوص القرانيّة والنبويّة على ذلك 

عدم جوأز رجوع المجتهد الى رأي غيده 
واذا حصل الباحث على رتبة الاجتهاد لم يجز له الرجوع الى غيره؛ وذلك لما 


.317  ةبوتلا‎ )١( 
704:17 كفاية الأصول‎ )1( 
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أفاده الشيخ الأتصاريّ ‏ رحمه اقه ‏ في رسالته الموضوعة في الاجتهاد والتقليد. من 
دعوى الاتفاق على عدم الجوازءلانصراف الإطلاقات الدالّة على جواز التقليد عممن 
له ملكة الاجتهاد. واختصاصها بمن لا يتمكن من تحصيل العلم بها. 

وقد فصل المحقق القمَيّ صاحب «القوانين المحكمة» بين القادر على أعمال 
الملكة وغير القادر, فأجاز للثاني أن يقلّد غيره, فقال: (ودليل المانع للمجتهد من 
التقليد مطلقتاً وجوب العمل بظنه اذا كان له طريق اليه إجماعاً. خرج العامَيَ 
بالدليل؛ وبقي الباقي, وفيه منع الإجماع فيما نحن فيه. ومنع التمكن من الظنّ مع 
ضيق الوقت, فظهر أن الأقوئى الجواز مع التضييق واختصاص الحكم يه)'". 

ويقول السيّد الخوئيّ ‏ رمه القه ‏ معلقاً على كلام الشيخ الأنصاريّ رحمه الله: 
(وما أفاده ‏ قدّس سسرّه ‏ هو الصحيح؛ وذلك لأن الأحكام الواقعيّة قد تنجّزت على 
من له ملكة الاجتهاد بالعلم الإجمالي, أو بقيام الحجج والأمارات عليها في حلهاء وهو 
يتمكن من تحصيل العلم بتلك الطرق. إذآً لابدٌ له من الخروج عن عهدة التكاليف 
المتتجزة في حقه. ولا يكفي في ذلك أن يقلّد الغير. إذ لا يترتب عليه الجزم 
بالامضال)'". 

والظاهر أن بناء العقلاء في حال رجوع الجاهل الى العالم يشمل حالة المجتهد 
الذي يمنعه مانع من الاستنباط: كضيق الوقت وغيره. ويتجل هذا بشكل, أكثر 
وضوحاً فييا لو افترضنا وجود مساحةٍ كبرئى لم يستطع استنياطها بعد. 


اعتباى الأعلمية في المقلّد 


والمسراد بالأعلميّة هو: أن يكسون صاحيها أقوثئى من غيره في يجحاللات 


لها التنميح ف شرع العروة الوبعئ, «الاجتهاد والتقليد»: 7٠١‏ 
١؟)‏ القوانين المحكمة ؟: .١715‏ 
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حر اسات 


الاستنباط”", وهذا الشرط هو المشهور بين علماء الشيعة, وخصوصاً في العصور 
الأخيره". وهو مذهب أحمد. وابن سريج. والققال من أصحاب الشافعيّ. وجماعة 
من الأصوليَين وقد اختاره الغزاليَ""' كبا نقل عن محمد بن الحسن90. 

وقد ذهب جماعة من علراء الإماميّة من تأخر عن الشهيد الثاني الى عدم 
الاشستراط”, وليس لنا في هذا المقام إلا الإشارة الى بعض الأدلةءويترك 
البحث المفصّل الى محله. 

وقد استدل لعدم اشتراط الرجوع الى الأعلم حتئ في حالة العلم بالخلاف 
بينه وبين غيره بوجوه: 

منها: التمسّك بإطلاق الأدلة الواردة في جواز الرجوع الى الفقيه. بل قد 
يُقال: إن الغالب فيمن كان الناس يرجعون اليهم عدم الأعلميّة. مع العلم باختلاف 
الفتاوى. بل شكل هذا سيرة عامّة عبر القرون منذ صدر الإسلام. 

ومنها: أن هذا الأمر متعسر جداً. 

ومنها: بتاء العقلاء. 

ومنها: تطابق الصحابة وإججماعهم على ذلك. وقد نوقش في هذه الأدلة: 

أمّا الأؤل: فلأن حل الكلام هو ما علم بالمخالفة بين العالم والأعلم. ونحن 


)١(‏ الاصول العامة للففه المقارن: 184. نقلا عن إحكام الأحكام للآمديّ : .١7‏ ويقول صاحب 
العروة: (المراد من الأعلم: من يككون أعرف بالقواعد والمدارك للمسألة, وأكثر اطلاعا لنظائره 
وللأخبار, وأجود فهاً للأخبار. والحاصل: أن يكون أجود استنباطاً). 

(؟) يقول صاحب المعالم ابن الشهيد الثاني: ص 7848: (وإن كان بعضهم أرجح قي العلم والعدالة من بعض 
تعين عليه تقليدء. وهو قول الأصحاب الّذين وصل الينا كلامهم. وحجّتهم عليه: أن الثقة بقول الأعلم 
أقرب وأوكد. ويحك عن يعض الناس القول: التخيير). 

(5) المستصفئ 218:5 

(4) عمدة التحقيق: 04. 

(0) مستمسك العروة الوئقئ 51:9 
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مسددرامات ١‏ م تك 


لا نعلم أن الرجوع كان في هذه الصورة لتكون الروايات نضا في ذلك. فلا يبقئ إل 
الإطلاق, والإطلاق لا يشمل المتعارضين؛ لأنَ شموله هما يستازم الجمع بين الضدّين 
أو التقيضين. ولا يحال للقولى بالتخيير باعتبار أن رفع اليد عن إطلاق الدليلين 
المتعارضين أل من رفع اليد عن أصليهما؛ وذلك: أن الدليلين هنا كبا يقول السيّد 
الحوئي رحمه افه : ليس للها نص وظاهر. بل دلالتها بالظهور والإطلاق.فلا مناص 
بن الحكم يتس فطه! عد أن ل بمكان الجمع ارق 


6 6 
بعتا وتم لوقن الأدلة اليافيه 
يونت ره 


فد اسدل الوجوب الوجوم الم الأعلم بأدلة : 


0 


الدليل الأول: أن مشر وعيّه التقليد نما تم إنداها بالكتاب والسئّة أو بالسيرة. 

ما المطلفات الشرعيّة فهي لا تشمل المتعارضين وهو موردناء إذ نتحدّت في 
حالة ما اذا علمنا بالتنافي بين فتوى العالم وفنوئى الأعلم. 

وأما السيرة العقلائيّة فهي تجري على الرجوع للأعلم عند العلم بالمخالفة 
وهي ممضاة, واذا سقطت فتوتى غير الأعلم عن الحجيّة تعين الرجوع الى الأعلم بعد 
أن علمنا يعدم وجوب الاحتياط؛ لأنه غير ميسور. وقد اعتمد المرحوم السّيد الخوني 
هذا الوجه لوحده على الظاهر"". 

وربما يناقش في هذا الاستدلال بها سنذكره عند طرح مسألة التبعيض من: 
أله يمكن تصوّر شمول الإطلاق للفتويين المتعارضين. عل أننا لا نعلم يوجود سير 
عقلائيّة ممضاة في هذا المجال بعد أن وجدنا العقلاه يرجعون الى المتخصصين. 
«خصوصاً المتقاربين منهم» مع علمهم إجمالا بوجود تخالف بينهم وبين من هم أشدٌ منهم 
تخصّصاً باعتباراتٍ منها: موضوع التسهيل من جهة. والاحتمال العقلائيّ بمطابقة 
الواقع وإن كانوا يرجحون ذلك. 


)١(‏ التنفيح, كتاب الاجتهاد والتقليد ثقريرات الغرويّ: ؟14. 
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ددر امات 


ويتعبير آخر: ليس هناك علم بالإلزام العقلائي بالرجوع الى الأعلم مع كون 
الطرف الآخ حاترا للشروط المطلوبة"". ونحن نتحدّث في حال تشر يعي هلم فيه 
أن الاجتهاد هو: طريق شرعيّ مقبول, وهو متوفر في كليهما حسب الفرض. فلا معنق 
لتشبيه المورد بمجالات التردّد الفرديٌّ بين المتخصّصين في الأمور الخطيرة كا نراه 
عادة في كتابات العلاء. على أنَنا لا نعلم بالإمضاء الشرعيٌ. وخصوصاً اذا لاحظنا 
هذه السيرة المتشرعيّة العامّة في الرجووع الى الصحابة أي منهم, أو الرجوع الى العلماء 
من أتباع الأئمّة دونها نكير. ودوننا منع معتير من مثل هذه الظاهرة ا متسعة في عرض 
الزمان وطوله. بل كان الأئعّة يرجعون الى العلباء دونا اشتراط للأعلميّة", على أَنْ 
مسألة العسر تبدو صحتها يوماً بعد يوم, خصوصاً مع افتراض سعة المساحة 
الإسلاميّة, وتكائر العلباء الى حدٍّ كبير. والإسلام ينظر للامور بنظرته العامة الشاملة. 
وذلك يتضح بالمنصوص اذا لاحظنا التصوير الذي نقلناه عن صاحب العروة عن 
الأعلمية. 

ومن المناسب أن ننقل ما ذكره العلامة الكبير النجفيّ في هذا الصددء إذ يقول: 


)١(‏ يطرح الإمام المخميىّ - كما في «تهذبب الاصول» 7: 66٠‏ هذم الفكرة فيعول: (ثم إْه بتبغي البحب 
عن بناء العقلاء في تقديم رأي الأعلم بالمخالفة إجالاً أو تفصيلاهل على نحو اللزوم أو من ياب 

سن الاحتياط؟) لا يبعد الثاني؛ لكون الرأيين واجدين للملاك وشرائط الحجيّة والأمرية. ولكنه يعرد 

فيتاقش ما طرحه باعتيار أن أمر الشرع عظيم لا نتسامح فيه. 

() وتشهد لذلك روايات كثيرة يرجع فبها الإمام ‏ عليه السلام ‏ الى محمد بن مسلم المقفيٌء وأبي بصير. 
ويونس بن عبد ال رحمن. ومعاذ بن مسلم وأساهم دونبا ملاحظة لهذا السرط. ولا معنئ للعول: بأن الإمام 
كان يعلم أنهم لا يختلفون في الفتوئى. بل سمكن ادّعاء الفين باختلافهم حرياً على طبيعة الحال. 
وكمثال لذلك ننقل عن معجم الرجال للسيّد الخوئيّ ‏ رحمه القه  18:١‏ نعلاعن المرحوم الكسَيّ في 
ياب فضل الرواية والحديت. الروايه الناليه: 

«عن جعفر بن وهب قال.حدنني أمد بن حاتم عن ماهوية هال: كتبث اليه يعني: أبا الحمسن 

الثالث عليه السلام ‏ أسأله عمن آخذ معام ديني؟ وكتب أخوه أيضا بذلك, فكتب اليهها: فهمت ما 
ذكرتماء فاعتمدا في دينكما على كبير في ميناء وكلى كثير النقدّم في أمرناء فإتهم كافوكها أن ثاء لله تهالى». 
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صسدودوامات ل م ست 

إن الكلام في نَوَابِ الغيبة بالتسية الى المرافعة إلى المفضول منهم وتقليده مع 
العلم بالخلاف وعدمه. والظاهر الجواز: لإطلاق أدلة النصب المقتضي حجيّة الجميع 
على جميع الناس, وللسيرة المستمرة في الإفناء والاستفتاء منهم في الفضيلة. ودعوي 
الرجحان بظنّ الأفضل يدفعها. مع إمكان منعها في كنير من الأفراد المنجبر نظر 
المفضول فيها في زمانه بالموافقة للأفضل في الأزمنة السابفة ويغيرها. 

إنه لا دليل ‏ عفلاً ونقلاً ‏ في وجوب العمل بهذا الرجحان في خصوص 
المسألة. إذ لعل الرجحان فى أصل سرعيّة الرجوع الى المفضول وإن كان الظنّ في 
خصوص المسألة يفتوى الفاضل أقوئ. نحو: سهادة العدلين. 

ومع فرض عدم المانع عفلاً فإطلانى أدلّة النصب بحاله. ونفوذ حكمه في 
خصوص الواقعة بستلزم حجَبّة ظنه في كليّها. وأنه من الحقّ والفسط والعدل, وما أنزل 
الله فبجوز الرجوع اليه نفليداً أيضاً. 

بل لعل أصل تأمّل المفضول وكونه منصوباً يجري على قبضه وولابته بحر 
فبض الأفضل من الفطعيّات الى لا بنيغى الوسوسة فيهاء خصوصاً بعد ملاحظة 
نسوص النصب الظاهره في نصب الجميع الموصوفين بالوصف المزبور. لا الأفضل 
منهم. وإلا وجب القول: انظروا الى الأفضل منكم. لا «رجل منكم» كم| هو واضح 
بأدنق تأمل. ومع ذلك يعلم: أن نصوص الترجيح أجنبيّة عا نحن فيه من المرافعة 
ابتداءأءأو التفليد لذلك مع العلم بالخلاف وعدمه. ومن الغريب اعتماد الأصحاب 
عليها في إنبات هذا المطلب. حتئ أن بعضأ منهم جعل مقتضاها ذلك مع العلم بالخلاق 
الذي هو عن جماعة دعوى الإجماع على تقديمه ‏ حينئذ ‏ لا مطلقاء فجنح الى 
النفصيل في المسألة بذلك. 

وأغرب من ذلك الاستناد الى الإجماع المحكيّ عن المرتضئ في ظاهر الذريعة, 
والمحقق التاني في صريح حواشي الجهاد من الشرائع على وجوب الترافع ابتداءاً الى 
الأفضل وتقليده. بل ريّها ظهر من بعضهم «المفضول لا ولاية له أصلاً مع وجود 
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الأفضل. ضرورة عدم إجماع. نافع» في أمثال هذه المسائل, بل لعلّه العكس. فإِنَ 
الأئمة ‏ عليهم السلام - مع رت كانوا يأمرون الناس بالرجوع الى أصحابهم: 
من أمسال:زرارة. وتحمد بن مسلم.وأبي بصير, وغيرهم.ورسول الله صل الله عليه وآله 
أعطئ القضاء بعض أصحابه مع حضور أمير المؤمئين ‏ عليه السّلام - الذي هو 

قال في الدروس: (لو حضر الإمام في بقع وتحُوكم اليه فله ردّ الحكم الى غيره 
إجماعاً) على أنه لم نتحقق الإجماع عن المحقق التاني. وإجماع المرتضئ مبيّ على 
مسألة تقليد المفضول الإمامة العظمئ مع وجود الأفضل. 

وأخيراً يقول: (فيجو ز - حيتئذ ‏ نصبه والغرافع اليه ونقليده مع العلم بالخلاف 


)0( 
وعدمه) . 


ويقول المرحوم الحرٌ العامقّ - وهو أخباريّ - في معرض ردّه على الأصوليين: 
(إنه - أي: القول بالتقليد - يستلزم وجوب معرفة المقلد بأنْ الذي يقلده محتهد مطلق. 
ولا سبيل له الى ذلك كبا لا بخفئ, فيلزم تكليف با لا يطيق, وكذلك تكليفه بمعرفة 
الأعلم بين المجتهدين مع التعنّد)'". 

يقول صاحب كتاب ولاية الفقيه: (وللقائل بعدم الاعتبار «للأعلميّة» أن 
يستدلٌ باستقسرار السيرة في زمان النبيّ والأثمّة ‏ عليهم السّلام - على الرجوع 
والإرجاع الى احاد الصحابة من غير لحاظ الأعلمية. مع وضوح اختلافهم في 
الفضيلة)2. 


41:4 جواهر الكلام‎ )١( 

(؟) الفوائد الطوسيّة للتسخ الحرٌ العامل: 531١‏ 

(*) ولاية الفقيه ؟: .١7/4‏ ورغم أنه يتحدّث في باب القضاء إل أَنْ عبارته كعباره صاحب الجواهر ‏ رحمه 
الله - تشمل ياب الفتوى أيضاً وإن كاتب عبارة صاحب الجواهر أصرس, وهي نؤكّد على حالة العلم 
بالخلاف أيضاً. 
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مسدحرأماأت ع م م ب د 


ويول الفاضل التو رمه الله المتو سنة ٠١71‏ ه) في الوافية: 
(والتقليد: وهو بول فول من يجوز عليه الخطأً'' من غير حَجةٍ ولا دليل. ويعتير في 
المفقي الذي يُستفتئ منه ‏ بعد الشرائط المذكورة, على النحو المذكور. أن يكون 
مؤمناً. ثقةٌ)'' ولم يتعرّض مطلقاً لشرط الأعلميّة. 

الدليل الثائي: ما استدلوا به على وجوب الرجوع الى الأعلم: دليل الإجماع. 
وهذا الاستدلال باطل على أيٍّ نحو فسّرنا الإجماع, فسواء أردنا به اتفاق الآراء أو 
أردنا به الاتفاق الكاسف عن رأي المعصوم فإنه هنا غير تأمٌ بعد وضوح عدم اتفاق 
الآراء فيه. بل ريما يدّعئ الاتفاق على عدمه في بعض العصور., وكذلك وضوح عدم 
كسفه عن رأي المعصوم عليه السلام. 

الدليل الثالث: بعض الروايات: 

ومنها: مقبولة عمر بن حنظلة"' الدالة على تقديم حكم الأفقه, ولكتها واردة 
فى معام القضاء. لا الفتوئى. 

ومنها: ما جاء في عهد الإمام علي - عليه السّلام ‏ لمالك الأشتر «اختر للحكم 
بين الناس أفضل رعيتك»!* وهي أيضأ في باب القضاء. 

ومنها: ما في كتاب الاختصاص من قوله صل أله عليه وآله: «إنّ الرئاسة 
لا تصلح إلا لأهلها. فمَن دعا الناس الى نفسه وفيهم من هو أعلم منه لم ينظر الله 
اليه يوم القيامة»'". 

ولكّها مرسلة بالاإضافة الى أَنّا تتحدّب عن محال الولاية والحكومة. 


741 .1 الإخبراج المعصوم. وهذا التعريف هو: ما بص عليه الغرَالَ في المستصمئ‎ )١( 
الواسه. الطبعة الحديده بعم. 95؟‎ )1( 

() وسائل السيعه: الباب 4 من أبوا اب صفات العاضي. 

() نيح اللاغه 4 7١‏ طبعة ببروب. 

(6) بحار الأثوار عن الاختصاص ؟ : .1٠١‏ 


ماله لغرب المدد التاني/ 1404م 


ومنها: ما جاء عن الإمام تحمد بن عل الجواد من قوله لعمّه: ديا عم إنه 
لعظيم عنداقه أن تقف غداً بين يديه فيقول لك: لم تفت عبادي بها لم تعلم وفي الّمة 
مَن هو أعلم منك». وهي مرسلة لا يحتج بهاء بالإضافة الى تركيزها على عدم علم 
المفتي. 

الدليل الرابع: أن فتوئى الأعلم أقرب الى الواقع؛ فلا مناص من الأخذ بها. 

وأجاب عنها السيّد الخوئئ ‏ رمه الله بأن الأقربيّة: إن أريد منها أن فتواه 
بالفعل أقرب فهذا لا نسلّمه. وإن أريد: أن من سأن فتاواه أن تكون أقرب قلنا: 
الأقر بية الطبعية م تيل ملاكاً للتقليد. ولا لوجوبه'". 

الدليل الخامس: هو الرجوع الى الأصل العقلّ في مسألة دوران الأمر بين 
التعيين والتخيير (بين الأعلم وغيره). ولكن بعد أن تم لدينا الدليل الاجتهاديٌ 
(السيرة) فإنّه ليس هناك حال للرجوع الى الأصل العقليّ في مسألة دوران الأمر بين 
التعيين والتخيير. باعتبار ماله من رتبة متأخّر ٍ. والغريب أن البعض من العلياء رجعوا 
اليه مباشرة, وقبل منافشة أي من الأدلة الاجتهاديّة المدّعاة على أَنْ في كون إنتاج 
هذا الأصل هو التعيين للأعلم_ مثلاكلاماً لا حال للتفصيل فيه"". 

وعلى أَيٍّ حال فقد قلنا: إن المنهور شهرة عظيمة بين المتأخرين من علماء 
الإمامية هو القول بالاشتراط”. 


حكم التبعيض والتلفيق 


ونقصد بالتلفيق: عدم التقيّد بفتوئى يحتهد واحدء والرجوع في مقام العمل الى 


)3( التنفيح: .١12/‏ 
(1) يراجع بحوث المرحوم الشهيد الصدر فى كتايه (دروس في علم الأصول) الحلفة البالية. لجز 
الأول: 140 /ل3ا. 


(5) كا أنّ هذا هو رأي أكثريّة أعضاء مجمع فعه أهل البيث . عليهم السلام - بمدينة فم, 


المدد الثاني / 1414 ه ربل قريب 50 


دج و أسات 
فتموئى أكثر من واحدء سواء كان ذلك في العمل المركب الارتباطيّ أو في الأعمال 

وقد عرّقه الأليان يأنّه: (هو الإتيان بكيفيّة لا يقول بها تجتهد) وذلك بأن يلفق 
في قضيّة واحدةٍ بين قولين أو أكثر يتولّد منها حقيقة مركبة لا يقول بها أحد. كمن 
توضأ فمسح بعض شعر رأسه ‏ مفلّداً للإمام الشافعيّ ‏ وبعد الوضوء مس أَجتبية 
- مفداً للإمام أبي حنيغة ‏ فإ وضوءه على هذه الهيئة حقيقة مركبة م يقل بها كلّ من 
الإمامين7". 

ومن الواضح أنه يتحدّت عن عمل واحدٍ في هذا المتال. دون أن يكون 
التلفيق في الأجزاء الارتباطيّة. وما قلّد فرداً في جزء الوضوء. وآخر في عدم ناقضيّة 
مس الأجنبيّة, ومن الطبيعي أن القائل بجواز التلفيق في عمل مركب ارتباطيٌ يقول 
به من باب الأولى في أعالر مستفلة. 

وقد عُبر عن عملية التلفيق هذه في كتب الفقه الإماميّ «بالتبعيض». وهو ما 
أرجحه باعتبار ما في مصطلح التلفيق من إيحاءاتٍ سلبيّة. 

يفول المرحوم اليزديّ في (العروة الونقئ)المسألة 57 : (اذا كان هناك يحتهدان 
متساويان في العلم كان للمقلّد تفليد يما ساء. ويجوز التبعيض في المسائل). 

يقول في المسألة 16: (في صورة تساوي المجتهدين يتخير بين تقليد أمهها شاء. 
كبا يجوز له التبعيض حت في أحكام العمل الواحد. حتئ أنه لو كان مثلا- فتوتى 
أحدهما وجوب جلسة الاستراحة واستحباب التثليت في التسبيحات الأربع وفتوئى 
الآخر بالعكس يجوز أن يقلّد الأول في استحباب التثليث. والثاني في استحباب 
الجلسة). 

ويقول الإمام الخميني «قدّس سره»: (اذا كان المجتهدان متساويين في العلم 


)١(‏ عمدة الد التحعيي: لق 
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ددر أسات. 


يتخيّر العاميّ في الرجوع الى أبههاء كبا يجوز له التبعيض في المسائل. يأخذ بعضها من 
أحدهما وبعضها من الآخر)”". 


الآرا. في المسألة وتاريفها 

حاول الشيخ الألبانيّ استعراض جبلةٍ من الآراء. فأكد على أنْ التلفيق وإن 
لم يكن في عصره ‏ صلى أنه عليه وآله ‏ باعتباره من العوارض التي لا يمكن وجودها 
حين التبليغ والتشريع ولكنه كان سارياً في عصر الصحابة والتابعين رضي الله عنهم, 
فقد كان المرء يستفتي بعضهم في مسألة ثم يستفتي غيره في غيرهاء ولم ينقل عن أحدٍ 
منهم قوله بوجوب مراعاة أحكام مذهب من قلده. وم يؤثر ذلك عن الأئمّة الأربعة 
وغيرهم من المجتهدين بل نقل عنهم ما يشير الى خلاف ذلك. 

ويستطرد فيقول: (فظهر من هذا: أن أخذ المستفتي في عهد السلف بقول أحد 
علماء الصحابة في مسألةٍ وأخذه بقول غيره من الصحابة أو التابعين في مسألةٍ تانية 
لا يقال له تلفيق ولو أَدى الى تركب حقيقة لم يقل بها المفتيان. بل هو من قبيل 
تداخل أقوال المفتين بعضها في بعض تداخلا طبيعيًاً غير ملحوظ ولا مقصود, 
كتداخل اللغات بعضها ببعض في لسان العرب)"". وهكذا اعتبر طرح مسألة 
التلفيق بهذا النحو أمراً مستحدثاً. 

ونقل عن العلامة الكواكبيٌ في كتابه (أمْ القرئى) الإنكار على منكري جواز 
التلفيق؛ وقوله: (والحال ليس ما يسمُوه التلفيق إلا عين التقليد). وأضاف: (وكل مقلّد 
عاجز طبعاً عن الترجيح بين مراتب المجتهدين, فبناءً عليه يجوز له أن يقلّد في كلّ 
مسأل دينيّة حتهداً ما - ويضيف : وهل يتوهم مسلم أن أبا حنيفة كان يمتنع أن يأتم 


.1:١ تحرير الوسيلة‎ )١( 
.44 عمدة التحقيق:‎ )1( 
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لتعمب عق بال! 

ثم» نقل عن ابن تيميّة ما ملخصه: (إن تكليف العامّيّ بتقليد الأعلم في 
الأتكام فيد حرج ونضييق. ف مازال وام كل عصر يقلّد أحدهم هذا المجتهد في 
مسألة, وللآخر في أخرئى. ولثالت في نالئ. وكذلك الى ما لا يحصئ, ول ينقل إنكار 
ذلك عليهم. ول موا بتحرّي الأعلم والأفضل في نظرهم). 

نم إنه استند الى ما هو الشائع من: أله لا يجب التزام مذهب معين. وهكذا 
استمر في تأييد هذا المنحئ بنقل مختلف الأقوال. 

ومن المناسب أن تنقل هنا نضا للشيخ عبد العلّ الأنصاري في «فواتح 
الرحموت في شرح مسلم النبوت» لابن عبد الشكور, إذ يفول: (وقيل: لا يجب 
الاستمرار, ويصحٌ الانتقال. وهذا هو الحق الذي بنبغى أن يؤمن به ويعتقد به. 
لكن لا ينبغى أن يكون الانتقال للتلهي. فَإنَ التلهّي حرام قطعاً. في التمذهب كان 
أو في غيره. إذ لا واجب إلا ما أوجبه الته تعامئ, والحكم له. وم يوجب على أحدٍ أن 
يتمذهب بمذهب رجل من الأثمّة. فإيجابه تشربع جديد, ولك أن تستدل عليه بأنّ 
اختلاف العلماء رحمة بالنصء وترفيه في حقّ الخلق). 

ما الإماميّة: فرغم أنّنا نقلنا عن إمام كبير من فقهائهم جواز التبعيض 
- وهو منفول عن غيره أيضاً ‏ إلا أنه لم يكن معروفاً لديهم؛ باعتبار: مشهورية فتوى 
ضرورة تقليد الأعلم سهرة عظيمة ٠وفلة‏ الموارد التي يعلم فيها بالتساوي في المرتبة 
العلمية حتى يطرح مثل هذا الموضوع. 

وعلى أي حال, فالمهم: هو الاستدلال للأمر والرجوع الى أدلّة الاجتهاد 
والتقلبد لمعرفة الحقّ في البين. أُمَا الأفوال: فإنما يستأنس بها اذا لم تصل إلى حدٌ 
الإجماع الكاسف عن نظر الشارع. 


8 رمأل لغرب المدد للقاني/ 1214م 


حصت هرو سأيت مس د 
رأي المرحوم السيد الحكيم «قدس سره»: 

يقول الإمام الحكيم في مستمسكه في ذيل المسألة (76) من مسائل (العروة 
الوثقئ) ما يلي: (قد عرفت أنه مع اختلاف المجتهدين في الفتوئى تسقط إطلاقات 
أدلة الحجيّة عن المرجعيّة, وينحصر المرجع بالإجماع. فمشورعيّة التبعييض تتوقّف 
على عموم الإجماع على التخيير بينهها لصورة التبعيض. ول يتضح عموم الإجماع. ولم 
أقف عاجلاً على من ادعاه. بل يظهر من بعض أدلة المانعين عن العدول في غير 
المسألةالتي قد قلّد فيهاالمنع عن التبعيض, فراجع كلاتهم. ومثلها: دعوئى السيرة 
عليه في عصر المعصومين عليهم السلام. فالتبعيض إذاً لا يخلو من إشكال. 

نعم بناءٌ على كون التقليد هو الالتزام بالعمل بقول مجنهد مين لا مانع من 
التبعيض لإطلاق أدلة الحجيّة)”. 

وقد وضح هذا في موضع آخر. فقال ما ملخّصه: إن التقليد هو العمل اعتمادأ 
على رأي الغير, فإن اتفق المجتهدون أمكن تقليدهم جميعاً. ولا يشترط التعبين. وإن 
اختلفوا امتنع أن يكون الجميع حجّةٌ؛ للتكاذب الموجب للتناقض. ولا واحد معين؛ 
لأنه بلا مرجّح , ولا التساقط؛ لأنه خلاف الإجماع والسيرة, فالحجة ما يختاره وهو 
الالتزام. فالالتزام مقئّمة للتقليد. لا عينه'". 

وذكر في ذيل المسألة (10) من (العروة الوثقئ): انه قد يشكل في العمل 
الواحد الارتباطيّ الّذي تم العمل فيه بفتويين. فهو أمر تخالفه الفتويان معاً. وأجاب: 
إننا بعد البناء على جواز التبعيض لا تقدح مخالفة كلّ يحتهد على حدة في غير مورد 
التقليد هم. وأضاف: 

(فإن قلت: المجتهد المفتي بعدم وجوب جلسة الاستراحة إنما يُفتي بذلك في 


.317:١ مستمسك العروة الوثقئ‎ )١( 
,75-1١ نفس المصدر:‎ )1( 
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الصلاة المشتملة على التسبيحات الثلاث. كبا أنْ المفتي بالاقتصار على تسبيحة واحدةٍ 
إنما يُفتي بذلك فيها اشتمل على جلسة الاسنراحة فترك جلسة الاستراحة والاقتصار 
على تسبيحةٍ واحدةٍ ليس عملا بفتوئى المجتهدين ولو على نحو الانضلام. 

قلت: الارتباط بين الأجزاء في الثبوت والسقوط لا يلازم الارتباط بينهها في 
الفتوى). 

فالمرحوم السيّد الحكيم لا يجد هذا إسكالا. ونيا الإشكال في نظره هو: سقوط 
الأدلّة عن شمول الفتويين للمتعارضين من المجتهدين المتساويين.ولا إجماع أو سيرة 
تشملها فتمتحهها الحجَيّة. وهذا المعنئ يمكن إسراؤه الى حالة ما لو أفتينا بعدم 
استراط الأعلميّة في التقليد وتعارضت فتويا العالمين. إلا أثنا حتئ لو قبلنا مبناه في 
أن التقليد هو العمل وليس الالتزام بالعمل أمكننا أن نقول بسمول الأدلة لحالتي 
التعارض بين الفتويين, من باب ما أشرنا اليه من السيرة الجارية في كلّ العصور 
الأول على الرجوع الى المجتهدين والإرجاع اليهم؛ وطبيعيّ أن ذلك كان يتم مع 
العلم بالمخالفة بينهم. الأمر الذي يقرّر الشمول هذا المورد أيضاً. 


رأي المرحوم السيّد الخوئيٌ «قدّس سره» : 

يرى السيّد ‏ رمداته ‏ أن التقليد هوالاستناد الى رأي الغير في مقام العمل, 
مستنداً في ذلك الى أنه الذي تؤكّده اللغة وما يتيادر من الأخبار". 

وعندما يعالج ‏ رحمه الله مسألة المجتهدين المتساويين المختلفين في الفتوئى 
وموضع شمول أدلة الحبية لكلتا الفتويين يؤكد أن التخيير بينهها - رغم أنه المعروف 
بين الأصحاب ‏ مرفوض. فالإطلاقات لا يمكنها أن تشملالمتعارضين؛ والسيرة 
العقلائيّة الجارية على التخيير بيتهها غير ثابتة, بل العقلاء يعتمدون الاحتياط؛ وسيرة 


,41 17 : الاجتهاد والتقليد  تقريرات المرزا الغروي:‎  حيقنتلا‎ )١( 
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ددر أسات اك 


المنشرّعة لم يحرز كونها متصلة بزسان الشارع, والإجماع متقول يخبر الواحد. 
ولا يمكننا الاعتراد عليه من جهةٍ. ومن جهة أخرئى فإتها مسألة مستحدثة لم يتعرّض 
ها الفقهاء في كلماتهم. 

هذا وقد قلنا بإمكان ادّعاء السيرة المتشرّعية, بل القطع بها لمن يلاحظ هذه 
الحالة الشائعة في كلّ العصور, وخصوصاً في عصر صدر الإسلام. على أنه من الممكن 
أن نتصور شمول أدلة الحجيّة للفتويين المتعارضين, لا من باب اعتبار المكلّف عاماً 
بمضمون الفتويين معاً ليلزم منه الجمع بين الضدّين أو النقيضين. بل من باب الجامع 
بين الفتويين. ولا مانع من تعلق الشوق المولويّ بأحد فردين يحقق كل منهما غرضه. 
أو يقال: إنَ مصلحة التسهيل على المكلفين بإرجاعهم الى المجتهدين ‏ رغم العلم 
باختلافهم ‏ تولّد شوقاً إجمالياً لعمل المكلفين بأحد الفناوئى التي تمت من خلال 
عملي مشروعة. ولا نجد في هذا ضيراً ويخالفةٌ لأيٌّ أمر عقلّ. 

فقد توجد الدولة ‏ مثلاً - مراكز متنوّعة لتصدير الأوامر. وهي تعلم أن 
اجتهادات هذه المراكز قد تختلف في تفسيرها للقوانين واكتساف مرادات الحاكم, إلا 
أنها تتغاضئ عن ما يحدث نتيجة ذلك من مخالفات غير مقصودةٍ تحقيقاً للمصلحة 
العليا. وهي تطبيق قوانيتها الى أقصئ حدّ ممكن, ولكي يتوضح هذا الأمر لنلاحظ 
إمكان أنْ يصرّح الحاكم بهذا الموضوح. دونها إحساس بأيٍّ نقص, أو مشكلة في تقبّل 
ذلك. 

أمَا لغة الاحتياط فقد لانجد ها يحالا" في كثير من الأحوال القانونيّة العامّة, 
خصوصاً اذا لاحظنا الأمر على الصعيد البشريّ العام. 

وقد أشار السيّد الخونيّ ‏ رحمه الله في نهاية بحثه هنا الى: أننا نتصوّر جعل 
الحبججيّة لكلّ منهما مشروطاً بالأخذ به, وهو أمر معقول ثبوتاً. إلا أنه ناقش فيه إثياتاً 
أن الأدلّة جعلت الحجيّة لفتوئى الفقيه دون تقييدٍ بعنصر الالتزام بها. 

وهنا نقول بإمكان أن يدّعي أحد بأنه رغم عدم التقييد بالالتزام في الموارد 
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محر اسات 


العاديّة فقد يمكن أن يدّعى أن الفهم العرفي الذي يواجه حالة التخالف بين ل 
يلجأ الى هذا التقييد. ١‏ 

ويتوضح هذا الفهم العرفّ عندما نلاحظ ما جاء في الأخبار الدالّة على 
التوسعة في الخبرين المتعارضين, وأنَ المكلف له أن يأخذ بأئهما شاء من هاب التسليم 
طبعاً اذا تغاضينا عن ما في سندها وعمّمنا دلالتها لغير الروايتين المتعارضتين.بل حتئ 
لولم نعمم ولم تتم أسنادها فإنها تكشف عن حالة عرفيّة في الفهم. 

وعلى أي حال . فقد يقال: إن القائلين بأن التقليد هو الالتزام لا يواجهون 
هذه المشكلة, وفيهم من أمتال صاحب الكفاية ‏ رحمة الله عليه وصاحب العروة 
حيت يقول: (التقليد: هو الالتزام بالعمل بقول محتهد معين وإن لم يعمل بعد). 

ِل أنه قد يقال هنا: إنَ الملحوظ في اليين هو الطريقية حت على رأي هؤلاء, 
وليس المراد أخذ الالتزام بنفسه موضوعاً حنئ يمكن أن تشمله الإطلاقات. 

تم إنه على رأي غالب علاء المذاهب الأربعة لابدٌّ من الصيرورة الى جواز 
النلفيق أو التبعيض بعد أن لم يشنرطوا الأعلمية من جهة. وبعد أن اعتبروا أثْها جميعاً 
موصلة الى الحق, ولم نعنر على حججة قوية للقائلين برفض التبعيض. 

ثم إن السيّد الخوئيٌ ‏ رحمه الله في ذيل هذا البحت فرق بين حالتين: حالة 
عدم العلم باختلاف الفتويين. وحالة العلم بالاختلاف في يجال العمل بها في عمل 
مركب واحدٍ ارتباطيّ . فأجازها في الأول وم يجزها في التائيّة. حتّى على تقدير التعميم 
في الدليل باعتبار أن صحّة الأجزاء الارتباطيّة ارتباطيّة أيضاً. فاذا أن بجزءِ طبق 
فتوىٌ واحتمل بطلان ما أتئ به واقعاً وأتئ بالجزء الآخر طبق فتوئى الآخر واحتمل 
البطلان فهو يسك في صحة صلاته. ولا حبّة معتبرة لديه في صحّتها, ولا يفتي أي من 
المجتهدين بصحتهاء فلابدٌ من الإعادة. وهو معنئ البطلان. 

والظاهر أن ما قاله المرحوم السيّد الحكيم أمتن في البين. ولم نستطع تبين الفرق 
بين الحالتين بالنسبة هذا المورد. 


؟/ رق لغرب الس اتثاني/ 1414م 


ددر أسات 


تتبع الرخص 

لقد قلنا: إنْ هذه المسألة فرع لمسألة التلفيق» فاذا َم ما قيل في جوازه كان 
هناك حال للحديث عن موضوع تتيّع الرخص. 

يقول صاحب فواتح الرحموت: (ويتخرّج منه ‏ أي: ما ذكر أنه لا يجب 
الاستمرار على مذهب ‏ جواز اتباعه رخص المذاهب. قال في فتح القدير: لعل 
المانعين للانتقال إِنّا منعوا لئلا يتتبّع أحد رخص المذاهب. وقال هو رحمه الله تعالى: 
ولا يمنع منه مانع شرعيّء د للإنسان أن يسلك الأخف عليه اذا كان له اليه سبيل 
بأن لم يظهر من الشرع المنع والتحريم)!". 

وأضاف صاحب الفواتح: (لكن لابدٌ أن لا يكون اتّباع الرخص للتلهي: 
كعمل حنفيٌ بالشطرنج على رأي الشافعي قصداً الى اللهو. وكشافعيّ شرب المثلك 
للتلهيّ به. ولعلٌ هذا حرام بالإجماع؛ لأن التلهيّ حرام بالنصوص القاطعة)'"". ٠‏ 


فما هو الموقف من هذه الحالة 

إن مقتضئ جواز التلفيق جواز اتباع الرخص حتئ ولو كان ذلك عن قصده 
فا الداعي الذي دعا بعض العلماء الى رفضه؟ ما يمكن أن يذكر من دواعي الرفض 
هو: 

أولا: أن فتح هذا الباب يؤدّي الى التحلّل. فالإنسان ميّال لتخفيف أعباء 
التكاليف. فإذا ما تتيع الرخص فَقَدَ صفة المؤمن الملتزم. 

ثانياً: أنه يؤدّي الى التحايل علي الشرح. وفتتح منافذٍ لتطبيق الحرام بالتركيب 


)١(‏ حاشية المستصفئ للغزاليَ 1: 2+7 طبعة دار صادر. 
(؟) العروة الوئقئ. المسألة الثامنة من أبواب التقليد: 6 من طيعة المكتبة العلميةنظهران. 
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لض 
بين ترخيصين مثلا” 

ثالثاً: أنه يؤدّي الى مخالفة حكم الحاكم الشرعيٌ. 

رابعاً: أنه يؤدّي الى المضرّة والمفسدة. 

خامساً: أنه يؤدّي إجمالا الى حال مقطوع يفسادها وحرمتها. 

سادساً: تفسيق متتبّع الرخص على المرسل على ما جاء عن الإمام أحمد في 
رواية عنه. 

سابعاً: أنهلاينسجممع حصر المذاهب بالمذاهب الأربعة والإجماع على لزوم 
اتباع أحدها بمفرده؛ ومن الجدير بالذكر أن ما جاء في الأمر السابع أمر غريب جدًا. 
فإنَّ تتبّع الرخص لا يتنانى في نفسه مع حصر المذاهب. ولا إجماع على لزوم اتباع أحد 
المذاهب الأربعة بمفرده. بل ليس هناك إجماع على لزوم حصر المذاهب بالأربعة على 
أنّ كلّ الدواعي التي دعت الى حصرها لا تجد ها ما يبرّرها إن قبلنا أنها كانت مبرّرة 
سابفاً وهذا ما نرفضه أيضاً كبا رفضه الكتير من العلاء والمحقّقين!". 

والذي أعتقده: أنْ هذه الدوافع المذكورة توجد بنحو الإجمال في بعض 
الحالات, الأمر الذي دفع العلماء الى تحريم أصل هذا التتبئع من باب سدّ الذرائع 
وتحريم مفدّمة الحرام. بل أن بعض هذه الدواعي والموانع يشكل دليلا- لو تحقق - 
على رد كل الموارد. وهو ما ذكر في الداعي الخامس, حيث يتشكل علم إجمالّ يمنع 
من العمل يأطرافه. 

والحقّ هو: أننا لا نستطيع أن نغلق بابأً ينسجم مع القواعد الشرعيّة ‏ لو 
عت لمجرّد أنه أمر يسهل فيه التحايل.أو قد يؤدّي الى المفسدة.أو مخالفة الحكم 
الشرعيّ إلا اذا غليت هذه الآمور عليه وبشكل, استثناني. 

والحقيقة هي: أنه يقلّ من يتتبع الرخص شخسياً وبقصد التلهيّ. ودعنا عن 


048 سمكن الرجوع هنا الى ما كتبه أستاذنا السيّد محمد تقيّ الحكيم في «أصول الفقه المقارن»:‎ )١( 


4 رسالة تقرس العدد الثاني / 1115م 


تت دراسات -------2---2----22222222-2 


الشعراء وقصص القاصين. فالياب مفتوجح بلفسةه... 


بعض الفواند التي نتصور لأنفتاج باب التبعيض والاستفادة من 
الرخص 

ما يمكن أن يُذكر هنا من الفوائد لانفتاحه يمكن تصويره بها يلي: 

وَل ليس لنا أن تغلق بابً لتسهيل تفتحه القواعد. فلباذا نمنع فرداً يستطيع 
الاستفادة من رخصة مذهب يعترف ابشرعيته إجمالا؟ وربّا كانت هناك حالات تؤثر 
فيها هذه الرخصة أثرً كر كا في أمور الزواج والطلاق متلا 

ثانياً: قد يطلب التخطيط لبرنامج إسلاميٍ موحد ا سؤون جانب 
حياق اللجوء الى فتوىٌ معيّنٍ - ولا نْصِرَ على كونها ترخيصيةٌ - تنسجم مع المصلحة 
العامّة, وتشكّل مع غيرها يجموعة متكاملة. وهو ما يُسمّئ أحياناً ب «الدافع الذاق في 
انتقاء الفتوئى». وهذا ما يمكن أن يطرح منلا- في مسألة توحيد أوائل الشهور 
القمرية, أو مسألة عدم الاعتبار بطلاق الغضبان وغيرها. 

ثالشاً: ريّها يجد الباحث المسلم ‏ لكي يكتشف مذهياً حياتياً: كالمذهب 
الاتتصادي الإسلامي. أو المذهب الاجتماعيّ ‏ فتاوئى منسجمة مع بعضها لدئ مفتين 

بن. لكنّها تُشكل وجهاً واحداً لخطٍ عامّ. فإّه يستطيع أن يطرح ذلك الخط 

0 اجتهادية عن المذهب المذكور. 

وهذا ما فعله المرحوم الشهيد الصدر ‏ رضوان الله عليه. وهو من كبار 
المجتهدين ‏ في كتابه «اقتصادنا». فقال مبرّراً ذلك: «إنْ اكتشاف المذهب الاقتصاديّ 
يتم خلال عمليّة اجتهادٍ في فهم النصوص وتنسيقها. والتوفيق بين مدلولاتها في اطَرادٍ 
واحد. وعرفنا أنّ الاجتهاد يختلف ويتنرّع تبعاً لاختلاف المجتهدين في طريقة فهمهم 
للنصوصء وعلاجهم للتناقضات التي قد تبدو بين بعضها والبعض الآخر. وني القواعد 
والمناهج العامّة للتفكير الفقهيّ التي يتبتونها. كيا عرفنا أيضاً أن الاجتهاد يتمتع بصفةٍ 
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شرعية وطابع إسلامي مادام يهارس وظيفته. ويرسم الصورة ويحدّد معالمها ضمن إطار 
الكتاب والسك ووفقاً للشروط العامة التي لا يجوز اجتيازها... 

وينتج عن ذلك كله: ازدياد ذخيرتنا بالنسبة الى الاقتصاد الإسلاميٌ, ووجود 
صور عديدةٍ له كلها شرعيّ وكلها إسلاميٌء ومن الممكن ‏ حينئظٍ ‏ أن نتخير في كلّ 
محال أقوى العناصر التي نجدها في تلك الصورة, وأقدرها على معالجة مشاكل الحياة. 
وتحقيق الأهداف العليا للإسلام, وهذا حال اختيار ذاتق يملك الباحث فيه حريته 
ورأيه) ويضيف: 1 

(إنْ ممارسة هذا المجال الذاتق ومنح المارس حقَاً في الاختيار ضمن الإطار 
العام للاجتهاد في الشريعة قد يكون أحياناً شرطاً ضر ورياً من الناحية الفنيّة لعمليّة 
الاكتشاف). 

ويضيف متسائلا؛ (هل من الضروري أن يعكس نا اجتهاد كلّ واحد من 
المجنهدين ‏ با يتضمّن من أحكام ‏ مذهباً اقتصادياً وأسساً موحد منسجمةٌ مع بناء 
تلك الأحكام وطبيعتها؟). 

ونجيب على هذا السؤال بالنفي؛ لأن الاجتهاد الذي يقوم على أساسه 
استنتاج تلك الأحكام معرض للخطأًء ومادام كذلك فمن الجائز أن يضم اجتهاد 
المجتهد عنصراً تشريعياً غريباً على واقع الإسلام . وهذا يجب أن نفصل بين واقع 
التشريع الإسلاميّ ‏ كبا جاء به النبيّ صلى أت عليه وآله ‏ وبين الصورة الاجتهاديّة 
كبا يرسمها يحتهد معين)'". 

وهكذا نقول: بأن فتح باب التبعيض وحتئ باب اتباع الرخص - ولكن 
بشكل يبعده عن الابتذال ‏ أمر مرغوب فيه والله العالم. 


740 افتصادنا ؟:‎ )١( 


1414 رمال لغرب المدد الناني/‎ ١ 


اناق 
امسن ني الوق _عيّان 


المطلب الأول : 
معنى الحق في اللغة وفي الإصطلاح الفقهي 


الح بي اللغة: مصدر حقّ الشىء يحقّ اذا تيت ووجب...فأصلٌ معناه ‏ لغة - 
النبوتٌ والوجوب. لذا أطلق في اللغة على أشياء كثيرةٍ فيها هذا المعنئ. 

فقد بين الفير وزآباديّ في القاموس المحيط: أن الح يطلق في اللغة على المال 
والملك والموجود الثابت. ومعنئ حقّ الأمر: وجب ووقع بلا شك"". 

وبين الرتخسريّ في أساس البلاغة: أن معنئ حقٌّ الله الأمر حمّاً: أثبته 
وأوجبه'". 

وني لسان العرب: الحقٌ: نقيض الباطل. ثم استعرض ابن منظور استعبالاتِ 
لغويَةٌ عديدة تدور على معاني الثبوت والوجوب والإحكام والتصحيح واليقين 
والصدق”". 
)١(‏ القاموس المحيط 871:١‏ 


(؟) أساس البلاغة: 1417 
(*) لسان العرب 45:9١‏ 01. 
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نعالى: هو الحق. 

الثاني: يقال للموجود بحسب ما تقتضيه الحكمة, ولذلك يقال: فعل الله تعالن 
كله حقّ نحو قولنا: الموت حقٌء والبعت حقٌ... 

الثالث: الاعتقاد في السىء المطابق لما عليه ذلك الشيء في نفسه كقولنا: 
اعنقاد فلان في البعب والنواب والعقاب والجئة والنار حقّ. 

الرأبع: للفعل والقول الوافع بحسب ما يجب, وبفدر ما يجب. وفي الوقت الذي 
يجيها :الخ م أحد عراش ابتثالات العق في القرآن الكريم تدور عل 
معنئ: المبات والوجود والوجوب . 

ما في الاصطلاح الفقهيّ: فقد تعدّدت استعمالات الفقهاء للفظة الحقٌ, أذكر 
أهّها فيا يلي'"': 

أ- فهم قد يستعملونه بمعنيّ عام شامل يقصد به كل ما يثبت للشخص من 
ميزات أو مكناتٍ أو سلطات, سواء كان النابت ماليا أم غير مالي والحقّ بهذا العنى 
هو الذي بِمّنا في هذه الدراسة. 1 

ب - وهم قد يستعملونه في مقابلة الأعيان والمنافع المملوكة. ويريدون به: ما 
ينبت للأسخاص من مصالح بالاعتبار الشرعيّء دون أن يكون ها وجود إلا بهذا 
الاعتبار: كحقٌ الشمفعة, وحقّ الطلاق. وحقّ الحضانة وحق الولاية. 


.481 بصائر ذوى التمييز ؟:‎ )١١ 

(1) انظر الدكتور عبد الرزاى السنهوريٌ. مصادر الفقه الإسلامي :١‏ 18 , والشيخ عل الحفيف, أحكام 
المعاملات الشرعيّة: 14. والشبيخ عيسوي أحبد عيسوي المدخل للفقه الإسلامي: ,٠7‏ ويحمد سلام 
مدكور المدخل للفقه الإسلاميٌ: 817. 


8 رمل لغرب العدد ثثاي/111اع 


رت الس 21111 


ج ‏ وهم قد يلاحسظون المعنئ اللقويّ فقط. فيقولون: حقوق الدان 
ويقصدون بذلك: ما يثبت للدار من مرافق: كحقّ التعلِي. وحقّ الشرب. وحقّ المسيل؛ 
لأنها ثابتة للدار ولازمة طا. ويقولون: حقوق العقد ويقصدون بذلك: ما يتبع العقد من 
التزامات ومطالباتٍ تتصل بتنفيذ حكمه, فعقد البيع حكمه نقل ملكيّة المبيع. وحقوفه: 
تسليم المبيع. ودفع الثمن. وأحكام تحمل تبعة هلاك المبيع...الخ. 

د - وقد يطلقون لفظة الحقّ حازاً على غير الواجب؛ للحض عليه والترغيب 
في فعله. فيفولون: حقوق الجوار. ويقصدون ببا: الأمور التى حت عليها الشريعة في 
التعامل بين الجيران. 

ه- ويطلق لفظ الحق فى اصطلاح الحنفية والزيدية في مقابل الملك. عندما 
يكون هنالك اختصاص يسوّغ لصاحبه بعض التصرّفات على محله, دون أن يكون 
له التصرف الكامل فيه. 

فقد عرّف القابسيّ الحقَّ بهذا المعنئ بقوله: (وهو في عرف السرع: عبارة عا 
يختصٌ به الإنسان اننفاعاً وارتفاقاً. لا تصرّفاً كاملاء كطريق الدان ومسيل الماء, 
والسرب. ومسارع الطريقء, فانه قد ينتفع بمسيل مائه على سطح جاره وبطريق داره» 
ولو أراد أن يتصرّف بالتمليك فيه بيع أو هبةٌ أو نحوهما لا يمكنه ذلك)'". 

أمَا فقهاء الشافعيّة والمالكيّة والحنبليّة والإماميّة: فيطلقون على هذه العلاقة 
الشرعيّة التي تقوم بين الإنسان والشيء بحيث لا تعطيه سلطة التصرّف الكامل فيه 
اختصاصاً أو حقّ اختصاص". 

وقد عرّف ابن رجب في قواعده حقّ الاختصاص هذا بفوله: (هو عبارة عن 
يختصٌ مستحقه بالانتفاع به. ولا يملك أحد مزامته. وهو غير قابل للشمول 


)3ع( القابسي. الحاوي القدسي: و0اب. 
)١(‏ انظر بالتفصيل الدكثور عبد السلام العياديّ الملكيّة في الشريعة الإسلامية 9١38-17 :١‏ 
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والمعاوضات)'''. والمقصود يقوله: غير قابل للشمول ‏ أي .: شمول جميع صنوف 
الانتفاع والتصرف. 

وقد ذهب عدد من الفقهاء المحدثين الى القول: بأن فقهاء الشريعة الإسلامية 
م يضعوا تعريفاً جامعاً مانم للحقّ بمعناه العام وأنه قد نقلت عنهم بعض تعاريف له 
قاصرة عن تحديد معناه تحديداً دقيقاً. وبينوا أن ذلك قد يعود ال أن فقهاء الشريعة 
القدامئ قد رأوا أن فكرة الحقّ معروفة لا تحتاج الم تعريفف. مكتفين بوضوح معناه 
اللغويّ”"'. وقد نقل هؤلاء الفقهاء المحدثون عدداً من التعاريفه. وبيّنوا ما يوجّه اليها 
من نقد. 

ومن التعاريف التي تدور على المعنى اللغوي تعريفه بأه (الموجود من كل وجه 
وجوداً لا شك فيه)'”". وتعريفه بأنّه (الثابت الذي لا يسوغ إنكاره)!. 

وقد جاء في جامع العلوم الملقب بدستور العلماء للأحمد نكريّ: (الحقٌ في 
اللغة: الأمر النابت الذي لا يسوغ إنكاره...وني اصطلاح أرباب المعاني هو: الحكم 
المطابق للواقع, ويطلق على الأقوال والعقائد والأديان والمذاهب ياعتبار اشتهاها علئ 
ذلك الحكم. ويقابله الباطل)". 

ومن التعاريف الأخرى التي كانت محل نقد: 
أ- تعريف ابن نجيم في البحر الرائق بقوله: (والحقٌ ما يستحقه الرجل). 
وتعريف الزيلعيّ في تبين الحقسائق بقوله: (والحقّ ما استحقٌّ الإنسان). فهذان 


.194١ ابن رجب القواعد الففهيّة:‎ )١( 

(1) الدكتور محمد فنحي الدريني. الحقّ ومدئ سلطة الدولة في تقييده: !18 والشيخ عل الخفيف, الملكية 
في الشريعة الإسلاميّة 5:١‏ 

() النسفيٌ, شرح المنار (وحواشيه): 443. 

(4) من عرّفه بذلك: الفنريّ والقهستاي, وانظر أحمد فهمي أبو سة, النظريّات العامة للمعاملات: ©65. 

(0) الأحمد نكريّ. دستور الملياء ؟: 67, وانظر التهانويٌء كشاف اصطلاحات الفتون :١‏ 6؟؟. 
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مدر اسات ‏ أ # #آ#آآ 0ك 
التعريفان يكتنفهها الغموض لعموم لفظ «ماء. ولا يلزم فيها من دور'". 

ب - وعرّفه الشيخ عبد الحليم اللكتوي في حاشيته «قمر الأقهار على نور 
الأنوار شرح المتاره ائلاء (الحقّ الموجود والمراد هنا حكم يثيت). وقد انتقد هذا 
التعريف بأّه غير قويم؛ لأ الحكم في اصطلاح الاصوليين هو خطاب الشارع..., 
وواضح أن الحق ليس الخطاب. إنما هو أثر الخطاب. وإن ن أريد بالحكم هنا اصطلاح 
الفقهاء ‏ أي: أثر الخطاب ‏ فالتعريف غير مانع . لأن الأثر لا يقصر على ما جعله 
الشارع ثابتاً ولازماء بل يشمل أيضاً ما جعله الشارع مباحاً. كما يشمل أيضاً الأحكام 
الوضعية. وبذا يكون هذا التعريف تعريفاً بالأعمم. فكلّ حقٍّ حكم. وليس كل حكمٍ 
اا 
يجب أن يكسف عنها التعريف'". 

ج ‏ وعرّف القرافق في الفروق حقّ الله: بأنه أمره ونهيه. أي: الخطاب نفسه. 
وحقّ العبد: بأنه مصالحه'”"... نم علق على ذلك بقوله: (ما تقدم من من أن حقّ أقه تعاللن 
أمره ونبيه مسكل با في الحديت الصحيح عن رسول اته ‏ صل اقه عليه |وآله] 
وسلّم ‏ أنه قال: «حقّ الته نعالى على العباد أن يعبدوه ولا يُسركوا به شيئاه'*'. فيقضي 
أن حقّ الته تعالى على العباد نفس الفعل, لا الأمر به. وهو خلاف ما نقلته قبل هذا. 
والظاهر أنّ الحديث مؤوّل. وأنه من باب إطلاق الأمر على متعلقه الذي هو الفعل. 

وبالجملة: فظاهره معارض لا حرره العلماء من حق الله تعالى. ولا يقهم من 
قولنا: الصلاة حقّ الله تعالى إلا أمره بهاء إذ لو فرضنا أنه غير مأمور بها لم يصدق 
)١(‏ الدريي المرجع السابق: 184. السيخ الخقيف, الملكيّه ى الشريعة الإسلاميه 1١‏ 3. 


(؟) مسطفئ الزرفاء, المدخل الى نظرية الالتزام العامّه فى الففه الإسلاميّ: 18. والدكتور الدرييّ. الحق 
ومدى سلظة الدولة في نقييده: .١81/‏ 

(؟) القرافيء الفروق :١‏ 1140 117, 

(غ) الحديث أخرجه مسلم وأسمد والحاكم والبرّار وغيرهم, ومسلم,الصحيح بشرح النوري 1831١‏ 
واطينمي. مجمع الزوائد 6011. 
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تت دراسات 2ج كا ا71ُاُاا 7ب 1 7 1 5 111 77ت 1 772211 


أنها حقٌّ الله تعالى. غنجزم بأَنْ الحقّ هو نفس الأمر. لا الفعل وما وقع من ذلك 
مؤول". 

وقد منع ابن الشاط في حاشيته على الفروق'" أن يطلق حقٌّ القه على أمره 
ونهيه. وبين: أنَّ حقٌّ الله متعلق أمره ونهيه, وهو عبادته. فحقّ القه: فعل الإنسان ليس 
غير. واستدل على هذا بدليلين: 

الأوّل: ظاهر النصوص كقوله تصالن: وما خلقتُ الجن والإنس إلا 
ليَعبّدُونِ6'”. وقوله ‏ صلى آله عليه وسلم : «حقٌّ :اقه على غبافةة أن يطتدرة: 
لا يشركوا به شيئأه. والعبادة فعل لا حكم. 

الثاني: أنْ حقٌّ اله معناه: اللازم له على عباده. واللازم على العباد لابدّ أن 
يكون مكتسباً لهم. وكيف يصمٌّ أن يتعلق الكسب يأمره وهو كلامه وهو صفته 
القديمة؟! فلابدٌ أن يكون حقٌّ اله فعل الإنسان الذي هو متعلق الحكم. وليس الحكم 
نفسه؛ لأنّه خطاب الله. وهو قديم لا يمكن أن يكون حقّاً لله على العبادك. 

ويلاحظ أن الشاطبيّ في الموافقات قد بين: أنْ الأحكام الشرعيّة حقوق لله 
من جهة وجوب الإيهان بهاء وشكر المنعم عليهاء وعدم التلاعب بها وأنها من 
اختصاص اله وحده'*. ومقتضئ كلام الشاطبيّ هذا: أنه يجوز إطلاق الحقّ على حكم 
القه بمعنئ: أن على الناس الإيبان به حقاً لله. والإيران فعل مقدور للإنسان, لا بمعنق 
الخطاب. 

وعلى هذا الفهم يمكن حمل تعر يف الحقٌ: يأنه حكم يثبت. وهو المعنئ المتبادر 
)00( القرافي. الفروق 0:١‏ 1475-12140. 


(1) الشيخ أحمد أبو سّة. النظريّات العامة للمعاملات: 80 حيب ذكر أنْ الّذي منع هو القرافي. 

(*) الذاريات: 01. 

(8) ابن الساطً. الحاسيذ على الفروق للقرائي ,١ 81-11٠ :١‏ والشيخ تحمّد علش حسين, تهذيب الفروق 
للقرافي :١‏ /ا6١.‏ 

(6) الشاطبيّ. الموافقات 7١6:١‏ و5731 
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مس حر اسات بك 


من قوله تعالى: «ولو اتبخ الحقُّ أهواتهم لفَسَّدَتِ السمواتٌ والأرضٌ ومن 
فيهن 4" 

ْ م إن علماء الأصول قد تعرّضوا في بحث الاجتهاد لمسألة: هل الحقّ عند الله 
تعالى واحد أم متعدد؟ وأرادوا به: حكم الته. ومع ذلك فإ هذه التعاريف لا تبر زماهية 
الح وتظل مبهمة لا تصور معناه بطر يقة واضحةٍ بينة. 

وقد وجدثٌ أثناء بحثي في موضوع الملكية في الشر يعة الإسلاميّة'"' تعريفاً 
للحقّ لأحد فقهاء الشافعيّة الكبار وهو: القاضي جسين بن محمد المروزيّ, المتوق سنة 
(475ه) في كتابه «طريقة الخلاف بين الشافعية والحنفيّة». وهذا الكتاب مازال 
مخطوطاً في دار الكتب المصريّة, فقد جاء فيه: (والمعيّ بالحقّ: اختصاص مظهر في| 
يقصد له 0 

وهذا التعريف له وزنه وقيمته العلميّة من عدة نواح : 

أ- إنه عرّف الحقّ بأنه: اختصاص. وهو تعريف يبرز ماهية الحقٌ؛ لأن 
الاختصاص جوهر كل حقّء فلا وجود له إلا بوجوب الاختصاص الذي هو عبارة 
عن العلاقة التي تقوم بين التخص والحقٌّ. بحيت يكون هذا الشخص وحده 
الاستئتار بالسلطات والمكنات والصلاحيّات النابتة شرعاً في هذه العلاقة لصاحبه في 
حله. 

ب - إن تعريف الحقٌ بأنه «اختصاص» هو الذي يكاد ينتهي اليه البحث 
القانوني بعد طول تَخبّطِ في معرفة ماهية الحقّ وقوامه!". 

9١ المؤمنون:‎ )١( 

(1) كتاب الخلاف بين الشافعيّة والحنفيّة للقاضي ابن عل اللحسين بن محمد بن أحمد المروزيّ الشافمي. 
مخطوط بدار الكتب المصرية برقم 101177, فقه الشافعي. 

(؟) القاضي حسين. طريقة الخلاف بين الحنفيّة والشافعية: و6١‏ أ (مخطوط). 


(5) انظر تعريفات القانونئين للحقٌ للدكتور عبد السلام العباديٌ. الملكية في الشريعة الإسلامية ٠١1:١‏ 
-. 
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ج ‏ إنّ وصف هذا الاختصاص بأنه مظهر فيا يقصد له يبين أَنْ طبيعة هذا 
الاختصاص تقوم على وجود آثار وار ونتائج يختص بها صاحب الحقٌ. دون غيره في 
الأشياء الني عرّع الحقّ فيها والتي قد تكون ماديةٌ أو معنويةٌ كما سترى. 

د - إنْه تعريف أحد فقهاء القرن الخامس المجريّ, مما يدلّ على أن فقهاء 
الشريعة القدامئ قد قاموا بتعريف الحقٌّ تعريفاً صحيحاً. 

وعرّف الإباضيّة الحنّ ‏ كما في سرح النيل ‏ بأنه: ما لشىءٍ على آخر'". وقد 
ذكروا تحت فصل الحقوق: حقوق الوالدين على أولادهم. وحقوق الأولاد نحو 
والديهم. والحقوق التي بين الأرحام, وما يجب على ول اليتيم نحو اليتيم. وحقوق 
الجوار. وحقوق الضيافة, وحقوق المسلمين بعضهم على بعض '"', مما يدل على أنهم 
يطلقونه على كلّ ما أنبته الرع, وطلبه من الناس لمصلحة بعضهم على بعض .دون 
النظر الى أنْ هذا النبوت أو الطلب كان على سبيل اللزوم أو الترغيب. 

وقد اهتمٌ الفقهاء المحدئون بتعريف الحنّ وتعنّدت تعريفاتهم له. والناظر في 
هذه التعريفات أنه يمكن تقسيمها الى ثلاثة اتِاهات: 

الأوّل: تعريفه على أساس أنه مصلحة ثابتة لصاحبه. 

الثاني: تعريف الحقٌ بأنه اختصاصء أو علاقة اختصاصيّة بين صاحب الح 


0 


وحله. 

الثالث: تعريف الحقّ من منطلق معناه اللغويٌ (التبوت والوجوب). 

وقد عرضت هذه التعريفات وناقشتها في دراسةٍ مستقلةٍ انتهيت فيها الى 
تعريف الحقٌ: بأنه اختصاص ثابت في الشرع يقتضي سلطة أو تكليفاً نه تعالمن على 
عباده أو التنخص على غيره'"'. فالحق علاقة شرعيّة بين صاءمبه والشيء (تحلّ الحقٌّ) 


)١(‏ شرح النيل 7: كمه 
(؟) الدكتور عبد السلام العباديّء الملكية في الشريعة الإسلاسة 944:1 361. 
(5) الدكتور عبد السلام العباديٌ. الملكية في الشريعه الإسلاميّة 34:9 2.1١7‏ 
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ددر أسات 


طبيعتها تتكون على استتثار صاحب الحق بموضوعه في مل الحقّ. وهذه العلاقة 
الاختصاصيّة لازمة لصاحب الحقٌ على سبيل الوجوب. 

وموضوع الحق: تارة يكون سلطة وتارة يكون تكليفاً. والسلطة قد تكون على 
شخص كا في حقّ الولاية على النفس. وقد تكون على شيء معن كبا في حقّ الملكيّة. 
والتكليف: التزام وعهدة يقع على الإنسان. وهو قد يكون أداءٌ أو امتناعاً. والأداء قد 
يكون سخصيًاً كحقّ المستأجر على الأجير. وقد يكون مالياً كح الدائن على المدين. 
والحقوق تنبت إِمّا لقه سبحانه أو للناس بعضهم على بعض. وسيأتي له مزيد إيضاحٍ 
عند الحديث عن أنواع الحقوق. 


المطلب الثاني 
طبيعة الحق في النظى الإسلامي : 

يّنت كثير من الآيات القرانيّة الكريمة أن انقه سبحانه وتعامئ هو المالك هذا 
الكون بكلّ ما فيه من جمادٍ أو حيوان أو إنسانء فهو خالقه الذي صوّره وأبدعه. وهو 
بالتالي الحاكم فيه يبا يشاء...من هنا يكثر في القران الكريم التعقيب على الأحكام 
والأوامر والنواهي بأَنْ «قه ما في السموات وما في الأرض ». وبأن «ته مُلك السموات 
والأْض »؛ وذلك لتقرير أنْ مالك السموات والأرض له وحده حقّ تنظيم ما يملك, 
واكم هيديا عاك وال ف زه | يريف قلة يانه وس الشزيع للنانن يا 
تقتضيه حكمته, والأمر والحكم في هذا الكون بها يشاء. 

وقد شاءت حكمته ‏ جِلّ وعلا ‏ أن لا يشرّع للناس إلا ما فيه خيرهم 
وصلاحهم في الدنيا والآخرة. قال تعالى: «ونرّلنَا عَليْك الكتابٌ تبياناً لكل شَيْء 
وصُدَىٌّ ورحمة ويُشرى للمسلمين»”", وقال سبحانه: إوما أرسلتاك إل رَحمةَ 


84 التحل:‎ )١( 
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للعَالمينَ»'". وقال تعالى: ِلَقَدْ أَرسَلْنَا سنا اينات وأنَرِلنَا مَعَهُمُ الكتابٌ 
والميزانَ ليُقوم الناسٌ بالقشط »'". 

وقد اقتضت حكمةاله سبحائه وتعالن أن يستخلف الناس في الأرضء قال 
تعالى: طواِذْ قَالَ ريّكَ للملائكة إن جاعلٌ في الأرْض _خَلِيفَة4”. وأن يُسَخْرَ هم 
ما في السموات وما في الأرض من تَعم. قال تعالى: أل تَروا أنْ الله سَخرَ لَكُمْ مَا في 
السَموات وما في الأرضٍ وأسْبَعْ عَلَيْكُمْ نعَمَهُ ظَاهرَةٌ ويَاطنَةٌ 4“ وقال سبحانه: 
قد مَكنْاكُمْ في الأزض وَجَعَلْنَا لَكُمْ فيّها مَعَايسٌ قليلا مَا تَشْكُرُونَ4". 

لقد أوضحت الآيات الكريمة: أنّ المال الذي بين أيدي الناس هو مال الله 
سبحانه استخلفهم فيه. ومنحهم إياه. وخوهم الانتفاع به واللاستمتاع بطيباته ومظاهر 
زينته وجماله. فهم ليسوا مُلاكاً أصليّين له. ولا أصحاب حقٌّ طبيعيّ في تملّكه. بل هو 
هبة وتفضل ونعمة منه سيحانه. ومن هنا جاء قول أبي 7 الدبوسيّ: (الملك نعمة 
علقت بأسباب مشر وعة). 

ومن الآيات الكريمة الواضحة في هذا: قوله تعالى: «وأتفقوا ما جَعَلَكُمْ 
مُسْتَحُلَفينَ فيه»”". وقوله سبحانه: «وآنُوهُمْ منْ مال الله الذي آتاكم م ". قال 
القرطبيد'"' ‏ عند تفسير الآية الأول -: (إنّها دليل على أن أصل الملك لله سبحانه. 


29 الأنبياء:‎ )١( 

(؟) الحديد. 6؟ 

(*) البفرة: 76 

(8) لفبان: 36 

.3٠١ الأعراف؛‎ )5( 

() أبو زيد الديوسيّ, تفويم أصول الففه: 14 

(لا) الحديد: /ا. 

(4) النون 397 

(؟) القرطبيّ. الجامع لتفسير آيات الأحكام 574:07 
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وأنّ العبد ليس له فيه إلا التصرّف الذي يُرضي الته. فيثيبه على ذلك الجنة. فمن 
أنفق منها في حقوق القه وهان عليه الإنفاق منها ‏ كا بهون على الرجل النفقة من 
مال غيره اذا أذن له فيه كان له الثواب الجزيل والاجر العظيم). ثم قال: (وهذا 
يدلّ عل أنّها ليست بأموالكم في الحقيقة. وما أنتم فيها إلا بمنزلة الوا والوكلاء. 
فاغتنموا الفرصة فيها بإقامة الحقّ قبل أن تُزال عنكم الى من يُعدكم)'". 

وهذا الاستخلاف الإغيّ للإنسان على الأرض ليس استخلافاً دائًء بل 
محدوداً بحدوحٍ وضعها الله سبحاته وتعالى عندما قدّر آجال الناس. وأنْ الدنيا زائلة لا 
حالة.... كبا أنْ هذا الاستخلاف ليس استخلافاً مطلقً. بل بيّنت الشريعة أصوله 
وقواعده. فلم يترك أمر الناس على هذه الأرض فوضيّ دون تنظيم , فهو مقيد بقيور 
شرّعها الله سبحانه حدّدت مداه وكيفيّته. ووضحت طريقة الانتفاع والتمتع بها سخره 
الله سبحانه للإنسان. 

يقول ابن العربي في تفسيره: (فَحَلْقَهُ سبحانه وتعامئ الأرضء وإرساؤها 
بالجبال. ووضع البركة فيها. وتقدير الأقوات بأنواع الثمرات وأصناف النيات نما كان 
لبني آدم تَقَدمةٌ د لصالحهم, وأهبةٌ لسدٌ مقاقرهم). 

ثم بين: أنه لو أبيح جميع ما في الأرض لجميع الناس جلة منثورة (لأدئ ذلك 
من قطع الوصائل والأرحام. والتهارش في الحطام. لذلك بين اقه هم طريق الملك» 
وشرح لطم مورد الاختصاص, وقد حصل في هذه الحال تقاتل وتهارش وتقاطع. فكيف 
لو شملهم التسلط وعلهم الاسترسال؟)". 

وبذا يظهر: أنّ المستخلفين ليسوا أحراراً في اللتصرّف فيا استخلقوا فيه كيف 


)١(‏ أنظر ‏ للمزيد من النصوص - مؤلفات: الطيريّ, والرتشري. وابن كثير والآلوسيّء والمصاص وابن 
رجب, والغزاليُ. وابن السبكيّ. وابن عرفة, وغيرهم. والدكتور عبد السلام العبادي الملكية في الشريعة 
الإسلامية :١‏ 8077 - 5317. 

(1) ابن العري أحكام القرآن ١5 :١‏ 


المدد اثاني / 1416م بالاشترب لاه 


سد وأسات 


يشلؤون. فهم لم يخلقوا ويُستخلفوا في الأرض إل ليعيدوا اقه سبحانه حقٌّ عبادته, 
والعيادة في المفهوم الشامل في النظر الإسلاميّ تعني: الالتزام يكل ما شرّع اه 
سيحانه من قواعد وأحكام لتنظيم الحياة الإنسانية بكل معانيها...وهذا الذي شرّعه 
الله سبحانه جاء لخير الناسٌ ومصالحهم. وليس لمصالح تعود عليه جلّ وعلا. 

قال تعالى: ووَمَا حَلَقتٌ الجن والْإنْسٌ إلا لِيعْيْدُون ما ريد مِنْهُمُ مِنْ رق 


م عمرة 


وَمَا أريدٌ أن يُطْعِمُون”". واذا لم يفعل المستخلفون ذلك لم يعودوا أهلاً للاستخلاف؛ 
لأتهملم يحقّقوا شر وطه. فحياتهم خاضعة لشر وط الممدّك الأصلّ وثعليراته, واذا تصرّف 
الوكيل تصرّفاً خالفاً لشروط الموكل وقع تصرّفه باطلاء وم تترتب عليه آثاره المقرّرة 
أصلاء هذا بالإضافة الى أن الإنسان سيحرم نفسه مما ستحققه هذه القواعد والأحكام 
من خير ومصلحة له في الدنيا والآخرة. قال تعالق: لفَمَن اتيَْ عُدَاي قلا يَضْل 
وَل يَشْقَى * وَمَنْ عرض عَنْ ذكري فَنْ لَهُ مُعِيشَةٌ صَنْكا ونَحْشَرُه يوم القيامَة 
أَعْمَى به" 

من هذا البيان يظهر لنا: أن الحقوق المقرّرة للأفراد والجماعة في النظر 
الإسلاميّ إنبا هي: منَحٌ إهيّة مقرّرة بفضل من اقه سبحانه للإنسان من أجل أن 
يحقّق بها مصالحه الدنيوية والاخرويّة. فهي ليست حقوقاً طبيعيّة لأصحابها. ولا هي 
نح من المجتمع أو القانون الذي تضعه المّة فليس للمجتمع أو للدولة التي تله أن 
تتعرّض للفرد في حقوقه مادام يلتزم بشر وط المانح وأوامره. 

ومن هنا. فلا محال في الشريعة الإسلاميّة لتصور الحقوق المطلقة التي 
لأصحابها الحرَيّة الكاملة في استعبال هذه الحقوق وفق أهوائهم؛ ذلك أَنْ هذه الشريعة 
وحي الله سبحانه الرحيم بالناس عامة, والعليم يعاجل حوائج الناس وآجلهاء 
المتصف بصفات الكبال عدلا وعلياً وحكمةٌ. والّذي يشرّع لمصلحة البشر أجعين على 


)١(‏ الذاريات: 85 ولاه. 
(0) طهب 374317 


هه رسأ أرب العدداناني/ 1114م 


,- حواسات 


اختلاف بلادهم ويجتمعاتهم وأزمائهم. لقد وضعت هذه الشريعة القواعد التي تكفل 
تحقيق مصالح الفرد. مراعيةٌ أنه يعيش في جماعةٍ طا عليه حقوق, كبا أن له عليها 
حقوقاً. فهي تقيم توازناً بين مصالح الفرد ومصالخ الجباعة, فلا تغلو ولا تتطرّف في 
نظرتها الم الحقوق, كا أنْها في الوقت نفسه لا تلغيها ولا تمس جوهرهاء فهى تقوم 
على مجموعةٍ من الاسس والميادىٌ أهتها: 

أوْلاً: أنّ الحقوق لا تعتبر إلا باعتبار الشارع الحكيم. فهي ثنشأ بأحكامه. 
وتوجد بإرادته. نضا مباشراً أو استنباطاً من النصوص ,وفق قواعد الاجتهاد المقرّرة» 
فالشريعة هي أساس الحقوق وجوداً. واعتباراً. وتنظيراً. وانقضاء. 

يقول الإمام الشاطبيٌ في الموافقات: (...لأنْ ما هو حقّ للعبد إنها تبت كونه 
حمّاً بإنبات الشرع, لا بكونه مستحقاً لذلك بحكم الأصل). ويقول: (...إذ كان لله 
ألا يجعل للعبد حقّاً أصلاً)'". 

ثانياً: الحقوق في النظر الإسلاميّ مقيّد بقيور تضمن مصالح الفرد والجماعة, 
وهذه القيود تختلف من حقٌ لآخر. وهي في مختلف أنواع الحقوق على نوعين: قيود 
أصليّة ملازمة للحقٌ لا تنفاك عنه. وقيود استثنائيّة طارئة قد تفرض على الحقّ إذا 


أوجبت ذلك ظروف خاصة قد يتعرّض ها المجتمع. مما يُعرّف باستعراض أنواع 
الحقوق وبيان القيود المقرّرة عليها أصلاً واستثناة'". 

ثالشاً: وقد حملت الشريعة الأفراد واجبات والتزامات معنوية وماديّةٍ تهدف 
لتحقيق مصالح الجباعة. تجمل للحقوق وظائف اجتماعيّة تعود على المجتمع بالخير 
والمصلحة, مثل: تحميل الأفراد واجبات دفع الزكاة والنفقة على الأقرباء الفقراء, 


)١(‏ الشاطييّ. المواققات 717:1 بتصرّف, وانظر الثْريَ. الحقّ ومدئ سلطة الدولة في تقييده: 17. وتصمد 
سلام مدكور المدخل للفقه الإسلاميّ: 7١‏ 

(1) انظر هذه القيود بالتفصيل بخصوص حي الملكيّة للدكتور عبد السلام العباديّ الملكية في الشريعة 
الإسلامية: 7 والذي خصص لبحث قيود الملكيّة, 


الحدد لاني / 115 م رمال اقرب فلم 


سد حر أسات 


وصدقة القطر والكفارات...الخ مما يجعل لمق الملكيّة في النظر الإسلاميّ وظيفة 
اجتباعيّة. فهو حقّ فرديّ مقيّد له وظيفة اجتماعيّة. 

وقد أدرك الفقهاء السابقون هذه الطبيعة الخاصّة للحقوق في النظر الإسلامي. 

يقول أبو زيد الدبوسيّ ‏ المتوقّ سنة +4 ه- في تقويم أصول الفقه: (فالقه 
تعالى لا خلق الإنسان لحمل أمانته أكرمه بالعقل والذمّة حتئ صار بها أهلاً لوجوب 
الحقوق له وعليه. فثبت له حقٌّ العصمة والحريّة, والمالكيّة (الملكيّة) بأن حمل حقوقه. 
وتبتت عليه حقوق اه تعالى التي سيّاها «أمانةٌه.... والآدميّ لا يخلق إلا وله هذا العهد 
والذمّة. ولا يخلق إلا وهو أهل لوجوب حقوق الشرع عليه. كما لا يخلق إلا وهو حر 
مالك لحقوقه)0", 

فهذا النصّ يتعرنا باهتيام فقهائنا ببيان حقوق الإنسان, وأن الإنسان مفطور 
عليها بإرادة اله جلّ وعلاء ثما يجعل لها حرمة تجعل من الاعتداء عليها والتقليل من 
شأنها اعتنداءً صارخاً على سرع الله ودينه ..فالعصمة والحرّية والمالكيّة (الملكيّة) 
حقوق أثبتها الله سبحانه للإنسان". فهي ليست ناشئةٌ عن طيائع الأشياء. ولا عن 
اتفاق الناس, ولكتها ناشئة بإرادة الله سيحانه, وجعله السبب منتجا لمسببه شرعا ... 
فالاعتداء عليها اعتداء على إرادته سبحانه". 

عندما أردت بحث بيان طبيعة الملكيّة في الشريعة الإسلامية انتهيث بعد 
دراسة مستفيضة الى: أن حقٌّ الملكيّة الخاصّة في الشريعة الإسلامية حقٌّ فردي مقيّد 
كائن بتوظيفب واستخلافي من اقه سبحانه. له وظائف شخصيّة وأسريّة واجتماعيّة 
حدّدتها الشريعة, حيث قت مناقشة القول: بأنَ الملكيّة في الشريعة الإسلامية وظيفة 
اجتماعيّة, وأوضحت أن هذا القول يتعارض مع كون الملكيّة حقّاً لصاحبها؛ لأنها تعني: 
)١(‏ أبو زيد الدبوسيٌ, تقويم أصول الفقه: 477. وصدر الشريعة, التلويح ؟: "381. 
(1) القابسيٌ, الحاوي القدسيٌّ: و1اب. 
(*) انظر بالتفصيل الدكتور عبد السلام العباديٌ, الملكيّة في الشريعة الإسلاميّة :١‏ 177 و2177 --478. 


5 رسقة لخر ربب انمد الثاني/ 1614م 


لت درأسات 


أنّ صاحبسها عبسارة عن موظّف يحوز النسروة لمصلحسة المجتمع. وهذا بيذي 
ان إنكار الجانب الشخصيّ للملكيّة وإلغاء فكرة الحقّ, وإعطاء الدولة سلطاتٍ مطلقةٌ 
عل حقوق الأفراد. والوافع أن الدولة كالفرد كلاههما يتلقئ الحقّ منه تعال. ولا سلطة 
لها عل حقوق الأفراد إلا بالقدر المسموح به شرعاً عندما تتعارض المصلحة الخاصّة 
مع المصلحة العامة ولا يمكن الجمع بينهرا. عندها تقوم المصلحة العامة على المصلحة 
الخاضة؛ لأنها أوإى بالاهتمام والرعاية. 

كبا ناقش الباحث فكرة حقّ الملكيّة المطلق. وبين بالتفصيل القيود المقرّرة 
على حقّ الملكيّة في النظر الإسلاميّ. وأنّها تشمل قيوداً أصليةٌ واستئنائية .والمقصود 
بالقيود الأصلية: هي الْتى لا تنفك عن حقّ الملكيّذ وتلازمه باستمرار. أمَا القيود 
الاستننائيّة فيقصد بها: ما تفرضه الدولة عل الملكيّة الخاصة من قيود عندما بقوم 
ظروف توجب ذلك. 

وقد شملت القيود الأصلية ثلاثة أنواع من القيود هي: الفيود اللازمة لأسياب 
الملك. والقيود اللازمة لاستعبال الملك والتصرّف فيه. والقيود اللازمة لانتفال الملك. 

ما الفيود الاستثنائيّة فقد سملت: قضايا عديدة جرئى بحنها بالتفصيل, مئل: 
فرض ضرائب جديدةٍ على أموال الناس. والتسعير, والغرامة والمصادرة. ونزع الملكية 
للمنفعة العامّة, وتحديد الملكيّة...الخ ما يعرف بالعودة هذه الدراسة. 


المطلب الثالث : 
استعراض عام لأنواع الحقوق في الشريعة الإسلامية وموقع حق 
الملكية الخاصة بينها : 
اهتم الفقهاء بدراسة الحقوق من التاحية التفصيليّة. فعنوا بدراسة أحاد 
الحقوق في جميع معاملات الإنسان وتصرّفاته. وبيّنوا أحكامهاء لذلك انتشرت أحكام 


ال الثاتي / 1411 رمق لغرب 31 


سمه دراسات 


حقوق الإنسان وواجباته في كتب الفقه المختلفة. حيث بيّنوا بالتفصيل: الحقوق الْني 
تثبت للأفراد والجباعة والدولة تجاه مختلف العلاقات التي تقوم في المجتمع الإنساني. 

ما الأصوليون: فإنهم عندما تعرّضوا لدراسة الحقّ ركزوا اهتيامهم على أقسام 
الحقّ باعتبار مستحقه: (القه أو العبد). وعلى أهليّة وجوب الحقّ وأدائه. فلم يهتموا 
بصياغة نظريةِ للحقّ شاملةٍ يتحدّثون فيها عن كلّ ما يتعلق به. 

يقول الأستاذ الشيخ أبو سنّة: (لكنّ علماء الأصول حين وضعوا الأصل هذه 
النظريّة لم يكملوا مباحثهاء ول يُبر زوا مَعالمَهاء مع أنْها القاعدة الكبرى لعلم الفقه التي 
يتفرع عنها جميع نظريّانه وأحكامه)". 

وفرّق الأصوليُون والفقهاء بين نوعين من أنواع الحقٌ, وهما: حقّ الله وحقّ 
العبد. وبِنوا: أن معيار التفريق يبنهيا هو: أن حقٌّ العبد: عبارة عا يسقط بإسقاط 
العبد: كضيان المتلّفات. وحقّ الله ما لا يسقط بإسفاط العبد: كالصلاة والصوم. 

قال ابن القيم: (والحقوق نوعان: حقّ الله وحقّ الآدمّ. فحق الله لا مدخل 
للصلح فيه: كالحدود والزكوات والكفارات ونحوها. وما حقوق الآدميّين: فهي التي 
تقبل الصلح والإسقاط والمعاوضة عليها)'". 

وعرّفوا حقّ اقه بأته: ما يتعلّق به النفع العام للعباد. ولا يختص بأحد: كحرمة 
الزناء فإنه يتعلق به عموم النفع. من: سلامة الأنساب. وصيانة الأولاد. وإنما نسب الى 
الله تعظيياً لأمره؛ لخطورته وشمول نفعه. فليس المراد: أن الله تعالى يختص به وحده 
من بين سائر الحقوق, أو أنه سبحانه ينتفع به. فحقوق الله وحقوق العباد أحكام له 
سبحانه, وهو متعال عن النفع والضرر. 

وعرّفوا حقّ العبد أنه: ما يتعلق به مصلحة خاصّة له: كحرمة مال الغير'"'. وقد 
)١(‏ السيخ أبو سنة. النظريات العامة: 49. 
(؟) ابن القيّم. أعلام الموفسين ,٠١8 :١‏ وانظر الرّركشيّ, القواعد: و١٠اب.‏ 


() انظر النسفي. شرح المتار (وحواشيه): 5هة, والتهانوي. كشّاف أصطلاحات الفنزن 1]1؟, وقيسير 
امع سه هه 1 


47 رسالة شرب تمد التلي/ 1614م 


سس حر أسات 


بين الفقهاء في تطبيقهم هذا التقسيم على التكاليف الشرعيّة أنها تقسّم ال أريعة 
أقسام: 
- التكاليف التي هي حقّ خالص قه تعالى: كالإييان وتحريم الكفر. 
- التكاليف التي هي حقّ خالص للعباد: كالديون والأثيان. 
9 التكاليف التي يجتمع فيها الحقان. ويكون فيها حقٌّ الله غالباً. 
5 - التكاليف التي يجتمع فيها الحقان. ويكون فيها حقّ العبد غالباً 
وقد يختلف الفقهاء ني تغليب أي الحقّين كا فير حق القذف. فمن غلب حقٌ 
الله لم يُسقطه بإسقاط المقذوف, ومن علب حقّ العبد أسقطه بإسقاط المقذوف. وما 
اجتمع فيه الحقان وحقٌّ العبد فيه غالب بالاتقاق: القصاص”' 
وعرّف القرافّ حقّ الله: بأنه أمره ونهيه. وحقٌّ العبد: بأنه مصالحه. بعد أن بين 
نَّ التكاليف عل ثلائة أقسام: حقّ ته تعالم فقط, وحقّ العباد فقط. وقسم اختّليف 
فيه هل يغلب فيه حقّ اقه أم حقّ العباد؟ 
سم قال: (ونعني بحقّ العبد المحض: أنّه لو أسقطه لسقط. وإلا فا من بحقّ 
للد إل وفيد حي ها تنا وهو أمزء بأيصال ذلاك اق إل مستحقك فنوجد عق اه 
دون حقّ العبد. ولا يوجد حقّ العبد إلا وفيه حقّ الله تعالى. وإنيا يعرف ذلك بصححة 
الإسقاط, فكلّ ما للعبد إسقاطه فهو الذي نعني به حقٌّ العبد)'". 
ويقسم الفقهاء الحقوق الى: حقوق ماليةٍ وحقو ق أبدان2", أو شخصية. 
ففي المغني لابن قدامة ‏ في معرض حديئه عا يشرع فيه اليمين وما 
لتر يز ا اما والعرٌ بن عبد السلام, قواعد الأحكام: ٠١‏ وما بعدها. والياجوري. 


الحاضية :١‏ امل وانظر شيتاً من التفصيل للشيخ أحد أبو سنقء النظريات العامة فيالمعاملات: 
كد 


)١(‏ المراجع السابقة, وانظر ابن سماعة, تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام: وا"اب. 
(؟) الفروق: ١8١‏ بتصرّف. والمواققات ؟: لهمال. 
(؟) النوويٌ. المجموع. شرح المهذّبِ :١‏ 165, وابن قدامة, المغني 8 317. 


المدد الثاني / 414١م‏ يسقالفرب 8 


سد حوأسات لللاااا07اٌّب_ير(ؤرلتد]9]ت©<دتد9د9ذؤ©دلدلق9قت5ت125 20010000 


الابشرع-اغشم المقوق الوه ماحوسق لآدمن, صا حوسق هال 

ثم قسّم حقّ الآدميّ ال: ما هو مال أو المقصود منه المال. وما ليس بالر 
ولا المفصود منه المال مثل: حقوق النكاح. 

وقسم حقوق اله تعالمى الى: الحدود والحقوق الماليّة'". 

هذا وقد قسم اين رجب الحقوق الىْ خمسة أنواع'", ويلاحظ أَنْ تقسيمه 
ينصبٌ على حقوق العباد التي تتعلق بالأموال. وهي: 

١ حقّ الملك.‎ ١ 

 "‏ حقٌّ التملّك: كحقٌّ الوالد في مال ولده. وحقّ الشفيع في الشفعة. 

' - حقٌّ الانتفاع: وقد بين أنّه يدخل فيه صور منها: وضع الجار خشبةٌ عل 
جدار جاره اذا لم يضر به. وإجراء الماء في أرض غير 1 اذا اضطرٌ الى ذلك في أحد 
الروايتين عن أحمد. 

- حقٌ الاختصاص: وهو عبارة عا يختص مستحقّه بالانتفاع به ولا يملك 
أحد مزاحمته فيه. وهو غير قابل للشمول والمعاوضات. وقد ذكر جملدً من صور حقٌ 
الاختصاص: 

منها: مرافق الأسواق المتسعة التي يجوز فيها البيع والشراء. فالسابق اليها 
أحونا: 

ومنهبا: الجلوس في المساجد ونحوها لعبادة أو مباح . فيكون الجالس أحقٌ 
بمجلسه الى أن يقوم عنه. 

ه ‏ حقّ التعلق لاستيفاء الحق: ومثل له بجملة من الصور: 

منها: تعلق حقّ المرتهن بالرهن. ومعناء: أنّ جميع أجزاء الرهن تحيوسة بكلٌّ 


)٠١‏ المفنى :٠١‏ 51, وأطلق المالكية وغيرهم تعيير: حقوق غير ماليّةِ عل مثل: حقوق النكاح؛ ووجوب 
العصاص. 
(؟) انظر ابن رجبهالتراعد: 184 1886 
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جزوٍ من الدّين حت يستوفي جميعه. 

وجاء في الدرر شرح الغرر من كتب الحنفيّة: الحقٌ غير منحصر في الملك. بل 
حقّ التملك أيضاً حدٌ". 

ويلاحظ أن هذه التقسييات محاولات لتنظيم البحث الفقهيّ على أساس 
ملاحظة الميزات الخاصة يكل نوع من أتواع الحقوق. 

ما القانونيون: فقد كان هم منهج خاصٌ في التقسيم. فقسّموا الحقوق"'الى: 
حقوق دوليت وحقوقٍ داخليةِ. وقسّموا الحقوق الداخلية الئ: حقوق سياسيّة. وحقوق 
مدنيّة. والحقوق السياسية: هي الحقوق التي ينشئها القانون للأفراد بمناسبة تنظيمه 
للحكم وسلطاته المختلفة, فهي حقوق تمنح للأفراد باعتيارهم شركاء في إقامة النظام 
السياسيّ للجماعة» وذلك: كحق الانتخاب وحق الترشيح. 

لم قسموا الحقوق المدنيّة ‏ وهي التي تهدف الى تحقيق مصالح الأفراد يشكلٍ 
مباشر ‏ الئ: حقوق عامَةٍء وحقوق خاصّةٍ. والحقوق العامّة: هي التي تجدف الى إحاطة 
شخص الإنسان بالرعاية والاحترام الواجبين. وهي الت سّاها القانون «بالحقوق 
الملازمة للشخصية» والتي يعد إنكارها إهداراً لآدميّة الإنسان. مثل: حقٌّ الإنسان في 
سلامة جسده. وحرمة مسكنه. وفي التملّك والتنقل. 

وقسّموا الحقوق الخناصة: ‏ وهي التي تنشأ نتيجة روابط الأفراد بعضهم 
ببعض. بمقتضئ قواعد القانون الخاصٌ بفروعه المختلفة ‏ الى؛ حقوق الأسرة -: 
وهي التي تقرّرها قوانين الأحوال الشخصيّة - والحقوق المالية. وهي التي يمكن 
تقويمها با مال فهي تُحْوّل صاحبها قيمة ماديةٌ تقدّر بالمال. 


144 :7 الفاضي محمد بن فرامون درر الأحكام شرح غرر الأحكام‎ )١( 

(1) انظر في تقسيمات الفانونيين للحقوق للدكتور الشرقاويٌ. نظرية الحق: 1١‏ ٠غ,‏ ونظرية الحق للدكتور 
حسسين نوريٌ: ,57-١4‏ والدكتور اسماعيل غانم. محاضراتٍ في النظرية العامة للحق: ١8‏ 50. 
والدكتور محمد سامي مدكور, نظرية الحق: 39-3٠١‏ 
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وم له : 


وقد قسّمت الحقوق اماليّة ان ثلائة أنواع هي: الحقوق العينيّة, والحقوق 
الشخصية. وا حقوق الذهنية أو المعنوية. 

وقد عرّفوا الحقّ العيني بأنه: سلطة معيّنة يعطيها القانون لشخص معين على 
سيءٍ معينء فصاحبه يستطيع أن بباشره دون وساطة أحد. 

وعرّفوا الحقّ الشخصيٌ بأنْه: رابطة ما بين شخصين: داثن ومدين؛ يول الدائن 
بمقتضاها مطالبة الَدين بإعطاء شيع. أو بالقيام بعمل . أو الامتناع عن عمل , 
فصاحبه لا يستطيع أن يباشره إلا بواسطة المدين. 

وقسموا الحقوق العينية الن: حقوق أَصليدَ وحقوق تبعية. وعرفوا الحقوق 
العينيّة الأصليّة بأنّها: الحقوق التي تقوم بذاتها مستقلةٌ لا تتبع حقاً آخر. 

وعرّفوا الحقوق العينيّة التبعيّة بأنها: الحقوق التي لا توجد مستقلة. إِنّا تتبع 
حقّأ شخصياً لضبان الوفاء به. كا في الرهن'". 

أمَا الحقّ المعنويّ فهو: سلطة مقرّره لشخص على شيءٍ معنويٌء أي: على 
ستيء لا يدرك بالحواس: كالأفكار والمخترعات. فهو سلطة على شيءٍ غير ماديٌ هو 
ثفرة فكر صاحب الحمق. أو 0 وهذا التقسيم الثلائيّ للحقّ الماليّ هو مسلك 
بعض القانونيّين. وبعضهم الآخر يقسّم الحقّ الماليّ الى قسمين فقط هما: الحقّ العيي 
والح الشخصيّ. ويعتبر الح المعنويّ من جملة الحقوق العينيّة. ويكون الشيء في 
نظرهم أعم من أن يكون مادّياً أو غير مادّيّ والحقّ المعنويّ عند ذلك يعتبر عندهم 


)١(‏ د. السنهوريٌ. الوسيط: .1١5 :١‏ والدكتور الصدة. الملكية في القوانين العربية ,٠١ :١‏ والدكتور 
سرفاويّ, نظرية الحق: 0-318 87. 

(1) الاستاذ مصطفئ الزرقاء. سرح نظرية الالتزام في القانون السوريٌ: 67 17 والدكتور محمد سامي 
مدكور نظرية الحق: +7 

(؟) أنظر الدكتور شرقاويّ. نظريّة الحق: 61 01. 
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سس حر أسات 


وحقٌّ الملكية يعتبر أكمل وأوسع الحقوق العينيّة الأصلية, وذلك من حيث 
السلطات التي يمنحها للمالك على الشيء الذي يملكه. 

فالمادة )4١7(‏ من الفانون المدي المصريّ تنص عل أنَ: المالك الشيء وحده 
في حدود القانون حقّ استعاله واستغلاله والتصرّف فيه). فهو يجمع عناصر الحقٌ 
العييّ الثلاثة: الاستعبال. والاستغلال. والتصرّف في يد شخص واحد هو المالك. 

وقد عدف القانون حقوقاً عينيةٌ متفرّعة عن حقّ الملكيّة. وذلك فيها اذا اقتصر 
حقّ الشخص على استعبال الشيء واستغلاله فيقوم على حقّ الانتفاع. كا أنه اذا 
اقتصر حقه على استعبال الشيء لمصالحه الشخصيّة وحدها يقوم على حقٌّ الاستعرال. 
واذا اقتصر حقّه على استعمال الشيء على وجهِ معين أو للحصول على منافع معينةٍ 
يقوم على حقٌ الارتفاق. وهكذا...'". 

فحن الانتفاع هو: الحقّ المباشر المقرّر للشخص في استعال ملك غيره 
واستغلاله. وبذلك يظلّ حقّ التصرّف للالك الذي يكون في هذه الحال مالكاً للرقبة. 

وحقٌ الاستعال هو: الحقّ المباسر المقرّر لصاحيه في استعبال ملك غيره فيا 
وضع له. 

وحقٌّ الارتفاق ‏ كبا عرّفته المادة )٠١16(‏ من القانون المدني ‏ هو: حقٌّ يحد 
من منفعة عقار لفائدة عقار غيره يملكه شخص أخر, وهذا ما سنرئى تفصيله فيها بعد. 

فالحقوق المتفرّعة عن الملكيّة هي: حقوق تخوّل صاحبها سلطة محدودة على 
شيء ملوك للغير". 

هذاء وقد قامت القوانين المدنيّة العر بيّة في: مصر وسوريا والعراق وليبيا بتنظيم 
النوعين الأولين من الحقوق الماليّة. أمَا الحقوق المعنويّة: فقد ترك تنظيمها لقوانين 


.898 :8 الدكتور الستهوريٌ. الوسيط‎ )١( 
والدكتور الصدّة, الملكية‎ ,١ الدكتور مدكور, نظريّة الحقّ: 15 ؟7, والدكنور الصدّة, حقّ الملكيّة:‎ )1( 
.٠١ :١ في القوانين العربية‎ 
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خاضة, فكل مهما ببدأ يباب تهيديٌر يحوي أحكاما عاة متعلقة بالقانون وتطبيقم, 
والأشخاص. وتقسيم الأشياء والأموال. ثم بعد ذلك يقوم قسم للحقوق الشخصية, 
وقسم آخر للحقوق العينيّة". 

فالتفرقة بين الحقوق العينيّة والشخصية أساسيّة في القوانين المدنيّة في البلاد 
العربيّة''". وهكذا يتبين من هذا العرض: أن موضع ومكان حقّ الملكيّة في القوانين 
الوضعيّة العربيّة هو: أنه يعد ويعتبر أهم وأوسع وأكمل الحقوق العينيّة فيها. أمَا في 
الفقه الإسلاميّ فتفصيله في المقطع الثالث من هذا البحث عند.الحديث عن الحقوق 
العيئية والشخصية. ومدئ معرفتهما في الفقه الإسلاميّ. 

والذي يُلحَظُ في هذا المجال؛ أن القانونيّين قد عنوا عنايةٌ كبيرة بتقسييات 
الحقوق وأنواعها. وقد اتْذت تقسيهات الحقوق هذه أساساً في الصياغة القانونيّة 
والتبو يب والترتيب في القوانين والكتابات التي قامت حوها. 

ما في الفقه الإسلاميّ: فلم تتَخذ أنواع الحقوق أساساً في الترتيب والتبويب 
والصياغة, وإنما قام بناء الفقه على أساس تعداد وسرد مصادر الحقوق والالتزامات 
بطريقة خاصّةٍ تقوم على استعراض تصرّفات الإنسان وأفعاله عناية منهم بفروع 
الأحكام, مما يعرف عند الرجوع الى الكتب الفقهيّة, 

يقول السيخ عق الخفيف ‏ بعد أن أشار الى التقسيم القانوني السابق وقرّر 
أنه تقسيم مستَمَدُ من طبيعة الحقّ وواقع وحقيقته .: (ومن ثم فإنَ الففه الإسلامي 
لا بتنكر هذه القسمة وإن لم يُوها عنايةٌ أوجبت الإشارة اليها منه. واذا كان الفقه 
الإسلاميّ لم يُشر ال هذه الأنواع وم يعرض هذه القسمة فإنه مع ذلك قد عرّف هذه 
الأنواع بأسياء أخرى. وم يغفل بيان أحكامها غير مجموعة تحت عنوان واحد في 
)١(‏ د. الصدّة, الملكيّة في القوانين العرييّة .١8 1:١‏ 


(1) يحاول بعض الشرّاح التقليل من أَهميّة التفرقة بين الحق الثسخصيّ والحق العيني, انظر د. الصدّة, 
الملكية في القوائين العربية (: ؟. 
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مواضع متفرّقة). 

ويقول الشيخ أحمد فهمي أبو سنة: (إنَ الشربعة لا تعارض في هذا الاصطلاح؛ 
لأنه جرد تنظيم مادام يفصل في كلّ حقّ بحكم الله. غير أنّ الأقسام التي ذكرها علياء 
الشريعة مينيّة على اختلاف الخصائص والأحكام الشرعيّة لكل قسم . وهي وافية 
بالأغراض القضائيّة والديانيّة). 

وعلى أيّة حال. فإن للباحنين المحدنين في هذا الموضوع تفصيلاتٍ كثيرة 
وخلافاتٍ متعددةٍ عرف عند الرجوح الى مظائها. والذي يمنا أن نقرّره هنا: أن للفقه 
الإسلاميّ طبيعته الخاصة, وطريقة صياغته. ومنهاجه. وأساليبه المميزة. وقد أَدّئ هذا 
الى أن لا يكون للحقّ نظرية شاملة مجموعة كل أحكامها في هذا الفقه في مكان واحد. 
إنها انتشرت أحكامها في يختلف الأبواب الفقهيّة, بخلاف الحال في الفوانين 
وسروحها؛ لاختلاف مبنئ الصياغة بين النظامين. وهذا لا يعني أن الشريعة الإسلاميّة 
م تنظم كل ما يتعلّق بالحقّ بحيث يمكن ذلك من صياغة نظريَة إسلاميّة كاملة في 
موضوع الحقّ مستقلةٍ عن غيرها من النظريّات. 


559559555555557 
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معرفة نظريّة الذمّة في الففه الإسلاميٌ نعرض - أوْلاً ‏ ما قاله علياء الجمهور 
فيها. ثْمّ نعرض ما قاله علماء الإماميّة. نم تتكلم فيا تخرب به الذمّة إن كان هناك 


شيء تخرب يه. 


: نظرية الذمة عند علما. الجمهور‎ ١ 

ولاه ذكر السَتْهُوريَ في الجزء الأول من كتابه «مصادر الحقّ»: أن الذمة هي: 
وصف شرعيّ يفترض الشارع وجوده في الإنسان, ويصير به أهلاً للإلزام وللالتزام, 
أي: صالحاً لأن تكون له حقوق وعليه واجبات. ونا كانت هذه الصلاحيّة التي ترتّيت 
على بوت الذمّة التي يسمّيها الفقهاء ب «أهليّة الوجوب» ‏ إذ يعُرّفون هذه الأهليّة 
بأنها: صلاحيّة الإنسان للحقوق والواجبات المشروعة ‏ فإِنْ الصلة ما بين النمّة 
وأهليّة الوجوب صلة وثيقة, فالذمّة هي: كون الإنسان صالحاً لأن تكون له حقوق 
وعليه واجبات. وأهليّة الوجوب هي: هذه الصلاحية ذاتها. والذمّة تلازم الإنسان. إذ 
يُولد الإنسان وله ذمّة بحكم أنه إنسان. ومن ثم تثبت له أهليّة الوجوب. فأهليّة 


٠١‏ رس ة شغرب المددالانى/ 11ككم 


ددر أسات 


الوجوب إذن تترتب على وجوب اللمّة. 

ولا يقتصر الفقه الإسلاميّ في النمّة على ما في الإنسان من الصلاحيّة للتمّك 
والكسب - أي: على نشاطه الاقتصاديّ ‏ يم بل الذمة وصف تصدر عنه 
الحقوق والواجبات جميعها وإن لم تكن ماليةٌ: كالصلاة والصيام والح أو كانت مالي 
ذات صبغة دينية: كالزكاة وصدقة الفطر والعُشر والخراج. ومن ثم كان نطاق الذمّة 
واسعاً في الفقه الإسلاميّ. حتئ قال البزدوي صاحب كتاب «فخر الإسلامة: إن الذمّة 
لا يراد بها إلا نفس الإنسان. 

وتبدأ الذْمّة بيدء حياة الإنسان وهو جتين. فتكون له ذمّة قاصرة. إذ يجوز أن 
يرثبوأنيُوصئ له. وأن يوقف عليه. ثيه يولد حياً. فتتكامل ذمته شيئا فشيئاً في 
المعاملات «العبادات والحدود حتّئ تصير كاملةٌ وتبقى دمّة الإنسان ما بقي حيا. 
وتنتهي بموته. وانتهاء الذمّة بالموت تختلف فيه المذاهب". 

وهذا المعنئ الذي ذكره السنهوريّ مأخوذ من تعاريف علاء الجمهور للذمة: 

فقد قال صاحب تنقيح الاصول: (إِنْ الذمّة وصف شرعيّ يصير به الإنسان 
أهلاً لا لَهُ وما عليه)'". 

وقد عرّفها صاحب حاشية الحمويّ على الأشباه والنظائر بأنها: أمر شرع 
مقدّر وجوده في الإنسان. يقبل الإلزام والالتزام ". 

ويعلّل صاحب كتاب «مرآة الأصول» ما تقدّم برا خلاصته: إن اله تعالمن قد 
مير الإنسان عن سائر الحيوان بخصوصيّة من قوئى ومشاعر كانت سيباً في أهليّته 
لوجوب أشياءٍ له وعليه. فتلك الخصوصية هي المراد بالدمّة'". 


7١ :١ مصادر الحق للسنيوريٌ‎ )١( 

(1) صدر الشريعة في تنفيح الأصول 7: ١61‏ عن العفه الإسلاميّ ني تويه الجديد لمصطفى الزرقا 5: 505. 
(؟) الفن ©: 7٠١‏ عن الفقه الإسلاميّ في ثوبه الجديد 5: 597. 

(4) للعلامة ملا خسرو (بحث المحكوم عليه: )77١‏ عن الففه الإسلامي في ثوبه اللجديد 415 527 
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صصددرأسات 


والملاحظ عل هذه التعاريف أمور كثيرة منها: 

١‏ ما ذكره الاستاذ مصطفئ الزرقا من: أن هذه التعاريف تجعل الذْمّة ملازمة 
لأهليّة الوجوب. مع أننا نعرف أن أهليّة الوجوب ‏ كبا يضطلح عليها العلياء - هي: 
قابليّة الإنسان لثبوت الحقوق له وعليه. ويعبر عنها بصلاحيّة الإلزام والامتزام, 
فصلاحيّة الإلزام ‏ وهي: قابلية الإنسان لثبوت الحقوق له هي ثابتة منذ كونه جنينا 
كما ذكر ذلك الفقهاء. فقالوا بصلاحية الجنين لأن يُوصئ له أو يُوهَب أو يملك أويرث. 
وهذا متفق عليه. وأمَا صلاحيّة الالتزام - أي: ثبوت الحقوق عليه فهي تتوقف على 
أمر ين: 

أهليّة (قابليّة) الإنسان لأن تجب عليه حقوق. 

ب - محل مقدر يتسع لاستقرار تلك الحقوق فيه. 

وني الحقيقة: أن الذمّة هي: الأمر الثاني من الأمرين وإن كان الأمران 
متلازمين في الوجود. ولكّهها متغايران في المفهوم. فإنّه يلزم من كون الشخص أهلاً 
لتحمّل الحقوق أن يكون في شخصه مستقرٌ ومستودّع طاء وإذا كان للشخص 
مستودع وبحلٌ للحقوق نبت كونه أهلاً للتحمل. إذن متئ اعتّبرت للشخص أهلية 
التحمّل شرعاً اعثيرت له ذمّة. ومتئ اعثيرت له ذمّة اعثيرت له أهليّة التحمل. ولكن 
ليست تلك الأهليّة هي الذمّة نفسها. بل بينهها من الفرق ما بين معنئ القابليّة ومعنق 
المحل"". 

والدليل على التغاير في المفهوم مع التلازم في الوجود بين مفهومي الذمّة وأهليّة 
التحمل هو: أن الفقهاء في عباراتهم يصوّرون الحقٌ والذمة في صورة الشاغل 
والمشغول. فيقولون: (إن ذمته مشغولة بكذاء ويقولون: إن الدّين في الذمّة وصف 
شاغل غاء فهذا يُفيد: أن النمّة غير أهليّة الوجوب التي هي مجرّد قابلية. فلا يصحح 


1931": الفقه الإسلاميٌ في ثوبه الجديد‎ )١( 


ربق لغرب السد التاني/ 1414م 


سدور أسات ع لك 
أن يقال . مثلاً -: إن أهليّته أو قابليّته مشغولة بالدّين". 

١‏ - ويمكن أن يورد غلن السنهوريّ إيراد آخر وهو: مخالفة ما ذكره لما قاله 
(البزدوي). إذ ذكر: أن الجنين ليس له ذمةء فقال: (إنّ ولي الطفل اذا اشقرئى بحكم 
ولايته شيئاً له بعد ولادته فإنَ الطفل يملكه ويازمه الثمن. أمّا قبل الولادة فلا؛ لأَنّه 
كالجزء من أَمّه فليس له ذمّة فيكون صالحاً لأن يجب الحقٌّ له. لا لأن يجب عليه)!". 

3 سوف يأتي ‏ منا ‏ في معنئ الذمّة عند فقهاء الإمامية ما يتبين به خلط 
الستهوريّ بين الذمة والعهدة. 

ثانياً: معن النسّة عند الاستاذ مصطفئ الزرقا: هو: أنّها محل اعتباريّ في 
الشخص تشغله الحقوق التي تتحمّق عليد". 

فتثبت في هذه الذمة الحقوق الماليّة وغير الماليّة مهما كان نوعها ومقدارها. فكا 
تشغل بحقوق الناس الماليّة تشغلها أيضاً الأعمال المستحقّة كعمل الأجير. وتشغلها 
الواجبات الدينية من صلاةٍ وصيام ونذر وغيرها". 

ويستند هذا التعريف الى ما ذكر في كتاب: «أصول فخر الإسلام للبزدويّ 
وشرحه للشيخ عبد العزيز البخاري إذ قال: (إِنَّ الآدميّ يولد وله ذمّة صالحة للوجوب 
بإجماع الفقهاء. أمَا أهليّة الوجوب فهي بناءُ على قيام الذمة.أي: لا تنبت هذه الأهليّة 
إلا بعد وجود ذَمَةٍ صالحة. لأن الذمّة هي حل الوجوب, وهذا يضاف إليها ذم 
ولا يضاف الى غيرها بحال)'”. 

نقول: وسيأتي في بيان معنئ الذمّة عند فقهاء الإمامية ما بتبين به خلط الزرقا 


,3 1 الفقه الإسلاميّ في ثويه الجديد‎ )١( 
شرح أصول فخر الإسلام. للشيخ عد العزيز البخاريٌ: 79. عن الفقه الإسلاميٌ في نوبه الجديد‎ )1( 
14 4116# 
589 :* (؟) و() الفروق. الفرق الثالت والثمانون والمائة‎ 
758 الفقه الإسلاميّ في ثويه الجديد 5: 338 و4:‎ )6( ٠ 
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دحو اأسات 


بين الذمة والعهدة. 

ثالثاً: وهناك تعريف ثالث للذمّة ذكره القراقّ من فقهاء المالكيّة في كتابه 
«الفروق» فذهب الى: أنّ معنئ الذمّة جعله الشارع مسيّباً عن أشياء خاصّةٍ منها: 
البلوغ. ومنها: الرشد. فمن بلغ سفيهاً لا ذمّة له. ومن مجر عليه قَقَدَ ذمته 
كالمقلّس". 

فقد ذهب القرائي بالذمة الى معنئ أهليّة الأداء الكاملة الي تشترط لصححة 
التصرّفات ونفاذهاء وتتوقف على البلوغ. وتنسلخ بالحجر. إذ من المقرّر أنْ كلا من 
ملس والمحجور والطفل الوليد غير المميّز يتمع بأهليّة وجوب كاملةٍ تتبت 
بمقتضاها الحقوق له وعليه؛ فيرن ويملك ما يوهب له. ويضمن قيمة ما يتلف. وتجب 
عليه النفقة لو كان غنياً. 

فقوله بأنّ: الصغير والسفيه واللّس المحجور عليه لدين لا ذمّة طم. ومعناء: 
الاين هم آهلة أدار سخ عنها سرض "د 1 

ويرد علش هذا المعنئ للدّمّة ما تقدّم على الستهوريّ من: أنْ الذمة هي امحل 
المقدّر لأهليّة الإنسان لأن تكون عليه حقوق. إضافةٌ الى أن الذمة ريما يقال بارتباطها 
بأهليّة الوجوب ا دُكر من الملازمة, فقد يفضل الإنسان ويقول: إن الذمّة هي أهلية 
الوجوب. ولكن لا معنئ لارتباط الذمّة بأهليّة الأداء والتصرّفات, فلا معنئ للقول 
أن الذمّة هي مرتبطة (أو ملازمة) بأهليّة الأداء. إذ من الواضح أن من لا تصحٌ 
تصرّفاته الماليّة لفَلّس أو حجر له ذمّة تتعلّق بها الحقوق عليه, كبا لو أتلف مال غيره 

ثم إن هذه التعاريف الثلائة للذمّة تذهب بالذمّة الى: أنها شيء افتراضيّ 
(مقدر الوجود) وهو شيء صحيح. 


789 8 الفروق. الفرق الثالت والثهانون والمائة‎ )١( 
538:5 (؟) الففه الإسلامي في ثوبه الجديد‎ 
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سس حراأسات 


رابعاً: ولكن هناك تعريفاً رابعاً للجمهور فر من القول: بأنْ»الذمة شيء 
اعتباريّ الى القول: بأنها أمر وجوديٌ ماديٌء فقال فخر الإسلام البزدويّ:(إن الذمة 
نفس ها عهد) ثْمْ أوضحه بأنَ ذلك من قبيل المجاز بإطلاق اسم الحال (وهو: العهد 
على المحلّ » أي: نفس الإنسان. ثم شاع هذا الاستعبال فأصبح حقيقةٌ عرفيّة)'. 

وهذا التعريف أوقع صاحبه فيا فر منه (وهو الافتراض). إذ أَنْ تعلق الديون 
بالإنسان لا يكون إلا اعتبارياً. فصاحب التعريف حول التعريف من افتراض المحلّ 
ال افتراض التعلق. 

خامساً: وهناك تعريف خامس يفرّ من القول بِأنّ: الذمّة شيء افتراضيٌ. 
ويقول: بأن الذمّة في لسان الققهاء لم تخرج عن أصل معناها اللغويّ وهو العهدا". 
فليس معنئ قول الفقهاء: «نبت في ذمّة فلان كذا» إلا أنه ثبت بعهده. أو فيا تعهد 
به. أو التزمه. ويكفي لنبوت الواجبات أن الشارع كلفه بها. 

وضعف هذا القول واضح؛ لانتقاضه بالصغير والمجنون اللدّين لا يصحّ منها 
عهد. مع أن الحقوق تنبت عليههما ولو لم يكن ما مال حيث تستوق متئ امتلكا مالا. 
كما ينتقض بالكبير العاقل إذا أتلف مال غيره من دون وعي.. فإنه يتعلق بذمّته 
الضمان مع عدم وجود تعهر سابق بالضيان. 


الذمة عند فقهاء الإمامية : 
الذمّة ‏ في الحقيقة ‏ هي: وعاء اعتباريٌ افترضه العقل للأموال الرمزيّة (القي 
7 5 عل 5 
الخارجيّة تُطبّق حين التنفيذ والأداء على الخارج تطبيقاً للرمز علئ ذي الرمز. 
)١(‏ كشف الأسرار (شرح أصول البزدويّ) 5: 7*4 عن الففه الإسلامي في ثوبه الجديد : 518 


(1) سمي العهد بالذمة؛ لأن نقضه يوجب الذم. ومن ذلك قول النبيّ - صلى أقه عليه وآله وسلّم ‏ في حديب 
سريقف: «المسلعون تتكافأ دماؤهم ويسعئ يذمتهم أدناهم». 
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حر أسات 
ثم إن هذا الاعتبار العقلائيّ له فوائد كثيرة منها: 
١‏ يُيسّر المعاملات ويكيّفها تكبيفاً عقلاتياً. إذ قد يحتاج إنسان الى أن يبيع 
شيئاً غير موجود له كرا في السلم, أو يشتري ينمن لا يملكه. 5207 
المعاملات إلا الببع للسلعة في ذمته تسلُم بعد مدّةٍ مين أو الشراء بتمن في ذمته يُسلُم 
- أيضاً - بعد مدَةٍ معيّنة إشباعاً للقانون القائل: «لا بيع إلا في ملك» فإن البائع لشيع 
كل دإن كان لا يملكه عند الببع كي يبيعه إلا أنه تكفي مالكية الإإنسان لنفس ذمّته 
الي هي من سنخ مالكيته نفسه ولأعهاله. فالإنسان أولن بإشغال ذمْته من غيره. وهو 
أوإن - أيضاً - بإبقائها على الفراغ. 
١‏ قد يمتلك الإنسان المال الخارجيّ وهو لا يريد أن يفقده, وفي نفس الوقت 
هو محتاج الى إيقاع معاملة على سنخ ما يمتلكه. فلا طريق له إل إيقاع المعاملة علئن 


2 


الذمة. 


'"' - قد يقتضي القانون تغريم شخص ما من دون غرض في التحجير على 
ماله. كما إذا أتلف شخص مال غيره فيكون المتلف ضامناً في ذمته لمن أتلف ماله, 
وبهذا يكون المتلف مالكاً لأمواله الخارجيّة. وهو حر في التصرّف فيها. كا يكون من 
أتلف ماله قادراً على النصرّف فيا نيت له في ذمة المتلف من بيع أو هيةٍ مثلاً. وهذا 
فيه جمع بين الحقين. 

غ - وني القرض تُصبح عين المال المقترّض ملكا للمقترض. ولكن يستقرٌ 
عوضه في ذمّة المقترض. ويمكن للمقرض أن يُوقع بعض المعاملات على المال الذي 
له في ذمّة المققرض: كببع أوهبة معوضةٍ, كما تقدّم ذلك منًا في بحثٍ مستقل مستدلين 
عليه 


© - إن بعض النظريات والأحكام الفقهيّة لا يمكن تة برها إل بافتراض 
الذمة. مثلا: 


- صحّة التزام الإنسسان بها لا حدّ له من الديون من دون نظر الى قدرته 


ود الغرب مده الثاتي/ 1115ء 


سد حر أسات. 


وأيْدوا ذلك بحديثٍ رواه عمرو بن شعيب. عن أبيه. عن جدّء أنه قال: قال 
رسول الله صل اله عليه وآله وسلّم: «ولي عقدة النكاح هو الزوج». 

وإذن تكون الآية ‏ على هذا - قد جعلت العفو تارة من الزوجة بأنها ُسقط 
حقّها إذا شاءت. وتارة من الزوج بأنه يبب النصف الآخر لمن طلّقها إذا شاء'". 

فقد تبين: أنْ أساس الخلاف بين المختلفين في مسألة «القرء» ومسألة«العفو» راجع 

إل الاحتمال الذي وجد في التعبير بلفظٍ مشترك صالح لأن يراد به أكثر من معني 
فاحتاج الحمل على أحدهما إلى قرينةٍ تُعِين عليه وترجّحه. وهذا ما فعله كل من 
الفر يقين. 

- ومن ذلك: أنه اختلفوا في فهم قوله تعالن: «إوالّذين يرمون المُحصّنات 
ثم لم يأنوا بأربعة شهداء فاجليُوهم ثهانينَ جلدة ولا تقبلوا هم شهادةٌ أبداً وأولنك 
هم الفاسقون إلا الّذِينَ تابوا من بعد ذلك وأصلحوا فإنْ الله غفورٌ رحيمٌ 4". وذلك 
أن هذه الآية قرّرت عدّة أحكام مترتبة على القذف, ثم جاءت باستثناٍ. فالأحكام 

١‏ الجلد المفهوم من قوله تعالى: «فاجلدُوهم ثرانينَ جلدة». 

١‏ - وعدم قبول الشهادة المفهوم من قوله تعالى: «ولا تقبلوا هم شهادة أبدأ». 

٠‏ - وكون القاذف فاسقاًء وهو مفهوم من قوله تعالى: «وأولتك هم الفاسقون». 
وقد جاء الاستثناء بعد هذه الجمل المتعاطفة. فهل يعود إليها كلها. أو يعود إلى الجملة 
الأخيرة فقط؟ 

فقال شريح القاضي. وإبراهيم التخعيّ. والحسن البصريّ, وسفيان الثوريٌ. 
وأبو حنيفة: يعود الاستثناء إل الجملة الأخيرة فقط. وبذلك لا تكون الآية مفيدة: 


.70 :7 راجع تفسير القرطييٌ "5: 5*؟, وبداية المجتهد‎ )١( 
٠8-4 (؟) التور:‎ 


انعده الثاني 1515 م رسأل قرب 1١17‏ 


ددر اسات 72272529171 1 1717171 1 يي 


والآن ‏ وبعد أن مهدنا لمعرفة فوائد الذمّة في التشريع ‏ نشير الى الفرق بين 
الذمة والعهدة في الفقه الإماميّ. فنقول: 


الذمة عند الشيخ النانيني : 
لقد فرّق الشيخ النائي ‏ رحمه الله بين الذمة والعهدة. فقال على ما هو 
المتقول عنه: (إنّ العهدة وعاء للأموال الخارجيّة. والذمّة وعاء للأموال الكليّة)'''. وهذ 
مأخوذ مما يقال في الفقه من: أنْ الغاصب مادامت العين موجودة ل تنتغل ذمته بشيمء 
ونا كان على عهدته أن يرد المال. واذا تلفت العين انشغلت ذمته بالبدل الكل'". 
وأشكل عليه: 
- فيا قد يكون في العهدة أداء مال ما من دون تعيين مال خارجيّ ورغم 
كلَيّة هذا المال لا يكون شاغلاً للنمّة. كما في نفقة الأقارب الواجبة عل الإنسان. 
؟ - ريا يكون المال الكل مرتبطا بالعهدة. كا في«مُن أتلف مال غيره فقد 
انغلت عهدته بالمال.حيث يجب عليه إفراغ ذمّته وأداء المال. 
الخمة عند السيد الشهيد الهدر : 
إن الفرق الجوهريّ عند الشهيد الصدر ‏ رمه الله بين الذمّة والعهدة هو 
(أَنْ الذمّة وعاء للأموال الرمزية. والعهدة وعاء للتكاليف وما يلزم على الإنسان من 
أعبال)”". 
(1 و؟) منية الطالب في حاشية المكاسب تقريرات المي زا النائي بقلم الحاج الشيخ موسى ا خوانساري 
6 فَإن ن العين التالفة لا يمكن دخوها في الذمة رأساء فإن اذم طرف للكنيات. .لا الأعبان, فتلف 
العين موجب لسقوط الخصوصيّة الشخصيّة. وهذا بخلاف تعذر المثل فإنه لا وجه لسقوطه عن الذمّة. 
وفي ص ١41‏ منه: إن لو تعثّر العين لا ينتقل في العهدة الئْ الفيمة, بل تبقئ نفس العبن في العهدة. 


وأيضا في تقريرات المير زا بقلم الشيخ الآملّ نفس المعنين. ٠‏ فراجع :١‏ 581 
() فقه المقود. للسِيد كاظم الجائريىّ: 4غ (مخطوط). 
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ويمكننا القول: بأَنْ بين الذمّة والعهدة عموماً وخصوصاً من وجه حيث 
يجتمعان, فيكون المال الكل مرتبطاً بالعهدة والذمّة معأ كما في«مّن أتلف مال غيره 
فقد انشغلت ذمّته بالمال» وانشغلت عهدته يه لوجوب إفراغ ذمْته وأداء المال. 

وقد يفترقان بأن تكون عندنا عهدة (وعاء التكليف فقط) من دون انشغال, 
للنمّة, كبا في نفقة الأقارب الواجية على الإنسان. فعهدة ادام ماتتغولة بالنفقة. 
بينما ذمّته ليست مشغولةٌ بها. ولذا لا ضبان عليه لو ترك فبات ‏ مثلا - إذا لم تؤخذ 
هذه النفقة (التي عصئ وم يعطها الى مستحقها) من تركته. 

وقد يكون عندنا دَمّةَ ولا يكون عندنا عهدة. كما في الطفل الذي أتلف مال 
غيره ‏ مثلا- فانشغلت ذمّته بالمال فقطءولا يكون على عهدته شيء: لعدم تكليفه 
وهو طفل - شيع من التكاليف, وكذا الأمر في المجنون, وكيا لو استدان الطفل 
مالا من كافر حر فقد انشغلت ذمُته. ولكن ليس عل عهدته الأداء. وبإمكانه أن 
5-5000 عنه وتفرغ ذَمْته'". 

الدخمة لاتموت بموت الانسان 

فعلى هذا الذي تفدّم من معنئ الذمّة (أنْها وعاء اعتباريّ) وعلى ما تقدّم من 


)٠١‏ نسب بعض الكتاب الى الإماميّة القول: بأن الذمّة عبارة عن العهدة. فقد قال صاحب «نظريّة 
العفد ني الفقه الجعفريّ»: وقال الجعفريون في فقههم: إن الذمّة عيارة عن العهدة. وال ذلك يشير الحديث 
عن النبيّ - صل أقه عليه وآله : «على اليد ما أخذت حتئ تؤدي» أي: أن ما أخذته اليد ييقئ في عهدنها 
ال أن تؤديه بنفسه أو ببذله لو كان تالفاً. وقد تكرّر هذا الاستعيال للذمّة في جميع الموارد الني تعض 
فيها الفقهاء للضبان. فراجع نظرية العقد في الفقه الجعفري طاشم معروف الحسني: 01. 

أقول: لقد خلط الكاتب خلطاً واضحاً. إذ أعطئ الذمّة معنن العهدة الي هي: طرف التكاليف 
الإطية, فإن عرب الردُ حكم شرعيّ طرفه العهدة. وما الضيان فهو يكون لما أخذ ني النمّة وأحدها 
غير الآخر كما هو واضح. 9 

نعم. لقد ورد على لسان الفقهاء استعبال الدمّة بمعنئ المهدة أو العكس, إلا أنها استعيالات ليست 
دقيقةٌ. لأنّهم ليسوا بصدد بيان معدئ الذمّة أو العهدة. بل بصدد ببان أمر آخرء فيقريون المعنئ بها 
يتسامح به. ولذا نراهم عندما يتعرّضون لتعريف الذمّة يذكرون ذلك الفرق يينها وبين العهدة كبا ذكرنا. 
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تت جدراسات 


معنئ الدّين (بأنه مال موجود في الذمّة) يرى فقهاء الإماميّة أنْ ذمّة الشئخص لا قوت 
بموته. حيث إنَها وعاء اعتباريّ قابل للبقاء حمّئ بعد الموت, ولذا لا حاجة ال قيام 
الوارث مقام الموّث في الدّين؛ لأن الوارث نبا يقوم مقام المورّث في ما يكون المورث 
ميّتاً بلحاظه. وهذا هو الحال بلحاظ الأموال الخارجيّة للمورت. وبلحاظ ما كان يطلبه 
من غيره (انتقال الحقٌ), 

أَمَا بلحاظ الديون التابتة عل الميّت فذمّة الميّت باقية على حاها مالم يوفٌ 
دينه. ولا حال لقيام الوارث مقامه, ويوئي دينه من تركته. نم يورث المال كما قال تعالئ: 


من بَعْد وَصيِّةٍ يُوصَئ بها أو دين 6". 

إذنء فالإسلام يفو ل: لا علاقة لدين الميّت بالورئة, وتبقئ ذمّه الميّت مشغولة 
بالدين للآخرين. فيتمكن أن يتبرّع عنه متبرّع في أداء ما على ذمّة الميّت فتفرغ 
حبنئذ. وقد ببرئه الدائن فتفرغ الذمّة أيضاًء كما بمكن ضانهاء وعند التبرّع والإبراء 
والضبان”'' ننتهى ذمّذ الميّتء حيث إن العقلاء لا يعتبرون ذمَةٌ بعد ذلك. 

هذاء وقد أفرٌ الشارع المقدّس هذا الفهم العقلائيّ للذمة. فقد وردت الروايات 
الكتيرة عن أثمّة أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ تقرّر ما اعتبره العقلاء موجوداً حت 
بعد الموت. فمن تلك الروايات: 

١‏ ما رواه محمد بن مسلم (في الصحيح) عن أي جعفر [الباقر] ‏ عليه 
السلام ‏ حيث قال: «إنّ العبد ليكون بارا بوالديه في حياتها ثم يموتان فلا يقضي 
عنها الدّين ولا يستغفر لها فيكتبه الته عاقاً. وأنه ليكون في حياتهما غير بارٌ بهما فإذا 
ماتا قضئ عنهها الدّين واستغفر طيا فيكتيه الله يارا...م". 


.17 النساء‎ )١( 

)١(‏ المراد بالضيان هنا هو: معناه الإمامىٌ «نقل المال من دْمَةٍ الى ذُمَةٍ ثائية», لا بمعدئ: ضم ذمةٍ الى ذمةٍ 
كبا هو عند الجمهور, وحينئبٍ إذا ضمن إنسان ما في ذمة الميْت فقد برئت ذمّة المت عن الدذين. 

(1) وسائل الشيعة: ج7١.‏ ياب 7١‏ من أبواب الدين والقرض ح١.‏ 
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ددر امات م ل 


؟ - وصحيحة صفوان بن يحيئ. عن أبي الحسن [الرضا] ‏ عليه السلام - في 
رجل تل وعليه دين وم يقرك مالا فأخذ أهله الدية من قاتله, عليهم أن يقضوا دينه؟ 
قال: نعم. قلت: وهو لم يقرك شيئاً. قال: إنما أخذوا الدية فعليهم أن يقضوا ذينه'". 

“"' - وعن إبراهيم بن عبد الحميد. قال: قلت لأبي عبد الله [الصادق] ‏ عليه 
السلام : إن لعبد ال حمن بن سيّاية ديناً عل رجل قد مات. وكلمناه عل أن يحلل 
فأبئ: قال: «ويحه, أما يعلم: أنّ له بكلّ درهم عشرة دراهم إذا حثله. فإن لم يله فإنا 
له درهم بدل درهم ؟لن". وهي تدلٌ دلالةً واضحةٌ على أن الدين يبقئ في ذمّة الميت. 
ولا يسقط حتّئ إذا لم يكن للميّت مال. 

ع وصحيحة عبد الله بن سنان. عن أَبي عبد الله [الصادق] ‏ عليه السلام - 
في الرجل يموت وعليه دين فيضمنه ضامن للغرماء. فقال: «إذا رضي به الغرماء فقد 
برئت ذمة الميّت»"". 

وكلّ هذه الروايات تفيد: أنْ ذمّة الإنسان باقية حتئ إذا مات ول يكف ما لديه 
لسداد الدّين. أو م يكن عنده سيء أصلاء ولا تزول الذمّة إلا بإبراء الديّان» أو ضمان 
ما في ذمّة الميّت من قبل شخص آخر قد رضي به الغرماء. أو بوفاء الدّين من قيّل 


ورثة المت أو شخص. آخر. 
وعلى ما تقدّم من معنئ الذمّة عند فقهاء الإمامية فللذمئة خصائص هي: 


١‏ لا ذمّة للحيوانات. حيث إِنْ العقلاء اعتبروا النمّة وعاءً في الإنسان, لم 
يجب عليه من حقوق مالي كليِ والحيوان لا يهب عليه حقّ ماليّ. نعم؛ إذا أتلف 
(١)وسائل‏ السيعه: باب 54 من أيواب الدّين ح١.‏ 

(1) نفس المصدر: باب 37 من أبواب الدّين ح١.‏ 


() نفس المصدر: باب ١5‏ من أبواب الدين ج١.‏ 
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سس حر أسايت 


الحيوان مال إنسان فيجب على مالكه الضمان. فتنشغل ذمته بالمال. 

١‏ - العبد له ذمّة يتبع بعد عتقه. فيستطيع أن يستدين بشرط أن يكون الدذبن 
متعلقًبذمته تع بها بعد حتقه؛ لأنْ العبد وما يملكلمولاء, ويمكن أن يضمن ما في 
ذمّة العبد ويبرأ وبتبراع عنه متبراع. 

 '‏ الجنين لا ذمّة له وإن كان يمكن أن يُوهَب له أو يُوصئ, إلا أن هذا حقٌّ 
له في ذمة غيره. وليس هو حقاً عليه. 
الذمّة من لوازم الشخصية, فالوليد هو شخص له ضلاحيّة أن تكون عليه 
حقوق يكون تحلها الذمّة. كا لو فرضنا أن إنساناً وليدا قد زوّجه وليه لمصلحة فتجب 
عليه النفقة للزوجة. فلو فرضنا أنه لم ينفق عليها الوليّ فيثبت في ذمّة الزوج (مقدار 
النفقة على الزوجة). ولكن لا يجب على الوليد الأداء؛ لعدم تكليفه بأداء المال. فعلى 
هذا يكون المولود له دمَة. وكذلك إذا أتلف الوليد الجديد مال غيره بحيث استند 
الإتلاف إليه فيثبت في ذمته مل ما أتلف. أوقيمته. 
© - ليس لسعة الذّة حدّ حيث إِنْها أمر اعتباريّ تّسع لكل ما يتصوّر من 
حقوق. 
الشخص الواحد ليس له إلا ذمّة واحدة. 
لا اشتراك في الذمّة, أي: لا يكون للذمّة الواحدة أكثر من صاحب واحده 
ولذا إذا كان المورث مديناً فلا يكون الوارث مسؤولاً عنه, وإنا المسؤول عن الدّين 
هو المروث. فإن وفت التركة أعطي الدائن منهاء وإن لم تف فيكون الدائن يطلب 
الميّت, وذمّة الميّت مشغولة بالدّين الى أن تفرغ بأحد المفرغات المتقدّمة: من تلع 
عنه أو إبراءٍ أو ضيان. 
- الذمّة إذا كانت مشغولةٌ لا منع المدين من التصرّف في أمواله الخارجيّة, 
أو يضيف الى ذمته أشياءٌ أخرى مالية. 
التحجير من قبل الحاكم الشرعيّ في صورة ثبوت إفلاسه أو سفهه أو 
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ود رأسات :. 


صغره لا يخرّب الذمّة. نعم, التحجير يمنع المحجّر عليه من التصرّف في أعيان أمواله. 
كبا يمنعه من أن يضيف الى ذمته ديوناً أخرتى بحيث يشترك الدائن الجدبد مع الدُيّان 
القدماء. أمَا إذا انشفلت ذمّته بإتلاف مال غيره فيكون للمُتلف ماله الحقيقيّ ذمّة 
المتلف يتبعه بعد فراغ ذمّته من الديون السابقة على دينه. كما يمكن للمحجّر عليه 
أن يستدين عل أن يدفع المال الكل للدائن بعد فراغ ذمته من الديون السابقة, وهذا 
معناه: أن ذمّته باقية رغم التحجير عليه. 


٠‏ - قد تقدم منا: أنّ الذمّة لا تخرب بالموت, وإنما إذا كانت ديون اميت 
تستغرق التركة فتوئق الديون بتعلقها بباله إضافةٌ الى ذمته. فتكون حفوقهم في هذه 
الحالة شبه عينيّة. 

أمَا إذا مرض الإنسان مرض الموت فالأولى أن لا تسقط ذمُته. ولا تخرب. 

فيا ذهب إليه بعض الحنابلة''' من: (أَنْ الذمة تنهدم بمجرّد الموت؛ لأنْ الذمّة 
من خصائص الشخص الحيّ. وثمرتها صحّة مطالبة صاحبها بتفريغها من الدّين 
الشاغل ها. وأمّا إذا مات فقد خرج الإنسان عن صلاحيّة المطالبة فتنهدم النمة. وعلى 
هذاء إذا مات الإنسان دون أن يترك مالا فمصير ديونه السفوط. وإن ترك مالا تعلفت 
الديون بهاله) ضعيفٌ؛ وذلك لأنّ تمرة الذمّة ليست هي فقط مطالبة صاحبها بتفريغها 
من الذَّين الشاغل ها وقد تقدّمت منا فوائد الذمّة ‏ على أن تفريغ الذمّة ليس هو 
فقط بأداء صاحب الذمّة ما عليه. فقد عرفنا سابقا: أن المتبرّع يتمكن أن يُفرخ الذمّة 
المشغولة, كبا أن الإ براء أيضاً كذلك, وكذا الضمان. ١‏ 

م إننا لا ندري ما هو الدليل على أنْ صاحب الذمّة المتغولة إن لم يترك ماله 
عند موته تبسقط ديونه؟!! 

نعم, الميّت غير مكلف بأداء الدين بعد موته؛ لأنه خرج عن كونه مكلفاً. أنا 


774 5 القواعد لابن رجب: 1417. عن الفقه الإسلاميٌ في بويه الجديد‎ )١( 
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مسد دراسات 
أَنْ ذمته مشغولة فهو شيء آخر غير العهدة, وهذا لا يزول ولا يسقط بالموت. 

إذنء الصحيح ما قلناه سابقاً من: أن الذمّة تبقئ يعد الموت صحيحة الى أن 
توق الديون. أو يرأ من قبل الدائنين. أي: يتبرّع عته متبرع, أو يضمن من قبل 
شخص حي ويقبل الدائن. والدليل على ذلك بالإضافة الى ما تقثم من أن الذمّة 
وعاء اعتباريّ يعتبره العقلاء. والاعتبار سهل المؤونة. فيكون يعد الموت أيضاً ‏ ما 
ورد في الحديث النبويّ الشريف: «إنَ ذمّة المي مرتهنة بدينه حتئ يُقضئ عنه»”". 

نعم با موت يخرج الإنسان عن صلاحية المطالبة في الدنياء كيا لا يجب عليه 
الأداء؛ لعدم تكليفه. لكنّ هذا لا يوجب عدم يقاء الذمّة وصلاحيّتها لأن تشتغل 


25 5 3 5 
بالدّين, وقد وردت صححة أن تشغل ذمّة المي بدّين جديد متفرّع عن سبب سابق: 


كبا لو باع شخص شيئاً وتوفي ورد بعد الموت بعيب فيه, فإن ذمّة البائع تشتغل بثمنه 


الواجب الردٌ. وكذا لو باشر في حياته سيباً من أسياب الضبان: كمن حفر حفرة في 
الطريق العامٌ ثم مات فتردّئ حيوان في الحفرة بعد موته. فإن ذمّة الحافر تشتغل بضهان 
قيمة الحيوان فتؤخذ من تركته. 

وال هذا الرأي ذهب الشافعيّة'". وهو رأي المالكيّة وفريق من الحنايلة 
ب 

وما تقدّم ‏ أيضاً ‏ يبطل القول الحنفيّ القائل: إن الذمة تضعف بالموت ولكن 
لا تنهدم. أي: يبقئ للذمّة ما تقتضيه الضر ورة؛ وهذا الضعف يبدأ من مرض الموت. 
لذا توثق الديون التي على الميّت بتعلقها بباله تقوية لذمته. 


)١(‏ الحديث أخذ عن كتاب الفقه الإسلاميّ في توبه الجديد 5: 598. والظاهر أنه م يرد في كتب الإماميّة 
مثل هذا النص. إل أنه موافق لنصوص. كثيرة تود هذا المعنئ. وفي سند الترمدي :544 باب 
الجنائز: «نفس المؤمن معلقة بدينه حتئ يقطئ عنمه. 
1) حاشية الرملّ على إسناد المطالب :١‏ 78؟ عن الفقه الإسلاميٌ في ثوبه الجديد 5: 8؟5. 
(7) الفقه الإسلاميّ في ثيه الجديد 5787:5. 
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عت دراسات 


ودليل بطلان هذا القول هو: أن تعلق الديون الني على المت بأموال المييت 
الخارجّية ليس معناه خراب الذمّة. حيث إِنّ هذا حكم مستقلٌ دلّت عليه الروايات 
القائلة:«إذا مات المدين حلت جميع ديونه» ويا أتّميلا تركة إلا بعد سداد الديون»". 
فحينئذٍ تباع التركة وتسّد الديون, وهذا كبا ترئى لا ارتباط له بفساد ذمة الميت. 

نعم. ذنة اميت لا يمكن أن تشغل بحقٍ مال كل جديد؛ لأن الإنسان هو 
لذي يشغل ذئته بنفسه؛ لأنّه هو المالك لها عل حدٌ ملكيته لنفسه ولأعماه, وبا أنه 
قد مات فلا يتمكن أيّ شخص من إشغال ذمته بعد الموت, وهذا أيضاً لا ارتياط له 
بخراب الذمّة, إذ عدم إمكان إشغال الذمّة في حال معين ليس معتاء: أنّه لا ذمة, أو 


لها 
انها قد خربت. 


(1)هذه القاعدة مستفادة من الآية ١1‏ من سورة النساء القائلة: من يعد وصيّدِ يُوصئ بها أو دين ». 
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را 
ا ا ل 11 7 
فقوا لسِليى امارد 


عرق م :2 5 
السسورعَبافباكارة 


نكت به 

الحمد ته رب العالمين. والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء سيّدنا ونييّنا حمد 
وعلى اله الطاهر ين وأصحابه المنتجبين. 

وبعد: فإن دراسة القواعد والمسائل الفقهيّة المهمة دراسة مقارنة لها 
أهميّة كببرة في الكف عن مدئ التقارب والاتفاق بين الفقهاء. ومن هنا تأني أهميّة 
دراسة قاعدة «لا ضرر» والجوان ب التطبيقيّة لها. 

ويفتضي التنويه أَولاً: بأن الدراسة العلميّة الموضوعيّة المقارنة في هذا المجال 
لا تقنصر ثارها على بيان وتأكيد حقيقة أن الفقهاء المسلمين يتفقون أكثر مما 
يختلفون. وخاصّةٌ في القواعد والمباني وا مدارك. وأن أكثر الخلاف بينهم يؤول بنائياه 
عرضياً. لا مبنائياً جوهرياً. وإنما تكشف هذه الدراسات في عين الوقت عن حيوية 
الفقه الإسلاميٌ وأصالنه. 

إن هدفنا في هذا البحث هو: دراسة جانم. تطبيقيّ مهم من نظريّة نفي 
الضرر. أي: قاعدة لا ضر وهو من أُمّهات المسائل ني هذا الإطار, ألا وهو: حالات 


6 رمقة قرب تمدداتاى/ 1114م 


عد دو أسات سس مك 
التغارض بين ضررين. وسنتبع منهجاً يخدم هدف التقريب إن شاء الله. 

إن البحث سيتورّع على أربعة مطالب. نتناول في المطلب الأول: حالة 
التعارض بين ضررين بالنسبة ان الشخص نقسه. ونعرض في المطلب الثاني: حالة 
تعارض الضرر فيا يتعلق بشخص آخر. ونتناول في المطلب الثالث: حالة تعارض 
الضررين بين شخصين. ونتكلم أخيراً على حالة التعارض بين ضررين بتدخَّل عنصر 
تالث. وسنقدّم بين يدي هذه المطالب تمهيداً مختصراً نعرض فيه ما اخترناه من تعريف 
للضرر, وما يترججح من معنئ «لا ضرر» ليتضح الأساس النظريّ للتطبيقات الفقهيّة, 

عن أنه سيكون المنهج في كلّ ذلك إيراداً لآراء الفقهاء بصيغة اتجاهاتٍ فقهيّته 
وهو الأوفق لمحاولات التقريب. والأكثر ثمرةٌ في هذا الميدان. وستكون الكتب المعتبرة 
عند كلّ فريق من الفقهاء مرجعاً ومصدراً. وسيّعزئى القول الى قائله بالرجوع الى 
مصفاته. أو ال من يحكيه عنه من فقهاء المذهب نفسه. 


الضرر في اللغة والاصطلاج 


الضرر في اللغة هو: التقصان يدخل على الشيء”*' وهو ضدٌ النفع''' والضرّة؛ 
الأذاة. والاسم: الضرر. ويظهر من أقواهم عموماً أن الضرر يطلق على النقصان وعلى 
الأذئ مطلقاً". 

وقد أورد الفقهاء تعر يفاتٍ كثيرة: 

فعرّفه البجنو ردي من الإماميّة بأّه: (النقص في المال. أو العرض. أو النفس. 
أوفى شأن من شؤونه بعد وجوده)!. ويلاحظ عليه: أنه أضيق من التعر يف اللغوي. 
)١(‏ العين للفراهيدي 5:9. 
(؟) لسان العرب لابن منظور 4: 4815 


(1) راجع النهاية لابن الأثير ؟:.97. 
(؟) القواعد الفقهيّة ١1/4 ١0/4 :١‏ 


اللمدد الثاني / 414 م ربق كريب 1116 


عدو أمارة ع سي اك 

وعرّفه ابن حجر من التسافعيّة بأنّه: (إلحاتى مفسدة, بالغير مطلقاً)””. 
واستحسنه الشيخ الزرقا''. وتابعه نجله الدكتور الزرقا'”؛ وفيه قصور. 

وذكر الطرابلسيّ الحنفيّ أَنْ الضرر في الحديث «لا ضررٌ ولا ضراره: ما قصد 
به الإنسان منفعته. وكان فيه ضرر علل غيره. وأن الضرار: ما قصد به الإضرار 
4) 
بع 

وقد نقل ابن رجب الحنبلي ”هذا التعريف, وحكئ ترجيح ابن عبد البِرٌ وابن 
الصلاح له. كبا نقله الباجيّ المالكيّ" »ويلاحظ عليه: عدم شموليّته, والأوفق: أنه 
الأذئ الذي يصيب الإنسان في نفسه أو ماله أو عرضه أو أي شأن حترم. 

وعرّفه القانونيون بأنه: (إخلال بحقّ أو بمصلحة..) "". : 

أمّا قاعدة «لا ضررً» أو كا ملم لها قاعدة «نفي الضرره التي أصلها 
الحديث الشريف «لا ضررٌ ولا ضرارٌ في الإسلام..6'*) فقد استظهر الفقهاء معان, 
وحاولوا تحقيق مفهوم نفي الضرر. 

فذهب فريقٌ الى أن المراد به: النبي عن الضرر .كبا حققه شيخ الشريعة 
الإصفهاني من الإماميّة'" وكان قد ذهب اليه ابن نجيم الحنفيّ ''' والباجيّ من 


.317/ فتح المبين لسرح الأربعين:‎ )١( 

(1) سرح القواعد الفمهيّة للشيخ أحمد الزرفا: 37. 

(') المدخل الفمهىّ العام ؟: /4370 

(غ) معين الحكام: 715 

(8) جامع العلوم والحكم: 184. 

(3) المنتفى في سرح الموطأ 8: .4٠‏ 

(0) الوسبط سرح الفانون المدن للدكتور السنهوريٌ ١‏ 473. 

(4) راجع نحفيق الحديث فى «قاعدة لا ضرره لشيخ الشريمة الإصفهان. ونصب الراية في أحاديث المداية 
للزيلعيّ: ج. 

(5) المصدر السابق. 

.86 الأضباه والنظائر:‎ ٠١ 


11 رسلة لغرب السد نتسي/ 1115م 


صحد كو مرت سس 0ك 
المالكيّة '”/ والسيوطيّ من الشافعيّة”'؛ وصرّح به ابن الأثير في النهاية'". 

وذهب آخرون الى أن ن المراد: إخبار الشارع يعدم جعله الحكم الضرريّ في 
شرعه ودينه, تكليفياً كان أو وضعياً. واليه ذهب .الشيخ الأنصارييٌ”*. وكان قد انه 
اليه ابن حجر الشافعت ", 

152 أن المنفيّ: الضرر غير المتدارك” ولازمه: أنَ كلّ ضرر إنما 
هو متدارك:إمًا بالضمان أو بالخيار, وهو ما ذهب إليه بعض الإماميّة والكاساني من 
الحنفيّة 9 , 

والأظهر أنه لادليل على الانحصار في معنىء واحد. بل يمكن القول: إن النفي 
واقع على الضرر ني عالم التشريع (وهو جامع كل يختلف معناه في كلّ مورد من الموارد 
بحسب خصوصيّاته. قفي بعض الموارد يفيد نقي الذات. وفي بعضها يفيد نفي الأثر. 
وفي بعضها المؤاخذة)" . ْ 

واحتجٌ له: (بأن النفي إنما تعلق بنفس الضرر. لا بوصفه. ولا بشيءٍ آخرء 
ومعنئ نفيه ‏ حينئذر- على ما استظهره محوه من صفحة الوجود تشريعاً لا تكويناً. 

وعليه: فمقتضاه في العبادات رؤية الشارع العيادة المستلزمة للضرر لا عبادة, 
ومقتضاه في المعاملات رؤية لزوم المعاملة الضررية لا لزوم فيها. والتصرّف الضرريٌ 


يعد تصرّفاً بغير حقٌّ) 0 


186٠ المنتفئ في شرح الموطأ ": -4. (؟) الأشياء والنظائر:‎ )١( 
.33:17 النهاية في غريب الحديت‎ )5( 

(5) رسائل الشيخ الأنصاريٌ. 

(0) فتح المبين:777. 

() حقالق الاصول للامام الحكيم ؟: /اثا7 

(19) بدائع الصنائع /ا: 152 

(4) غالية الدرر لأبي الفضل النبوي القَميّ: 14. 

لذ رابجع: غالية المدرر للتيويّ القميّ: ؟؟. 


العدد الثاتي/ 1611م ربق رب 116 


عمد جو أسابت. 

وعلى أي حال فيمكن أن يكون مفاد قاعدة «لا رع اختصارً ف (أن كله 
ضر ينشأ عن إحداث مر غير مشر و يكون منفياً. ويتمثل النفي بالدفع قبل 
الوفوع بالحيلولة والمتع. والرفع بعد الوقوع بالإزالة والضمان). 

وهذا ما يساعد عليه عموم «لا ضرره ويجموع أقوال الفقهاء '"'في المسألة بعد 
تقرير أنْ لا دليل على الانحصار في معنئ.بعد هذا التهميد نتحوّل الى المطالب التي 
تقرّر بحنها في مسألة تعارض الضررين. 

المطلب الأول 
حالة التعارض بين ضر.رين بالنسبة الى الشخص نفسه 

ذهب الففهاء في مسل هذه الموارد الى: أن الشخص عليه ارتكاب ما ضرره 
أفل. إذ تعرّر عندهم: أَنْ قواعد الشرع تنص على أنه إذا تعارضت مفسدتان روعي 
أعظمهم| ضرراً بارتكاب أخفه]''' أمَا في حالة التساوي فيتخير"' وهذا اتجاه عام 
عند الفقهاء: 

وهد صرح الخراساق '“'من فقهاء الإماميّة بذلكوتابعه كتير ون '" انايب 


)١(‏ راجع أ- عدب الأصول للسيخ حعمر السيحاق, تمر يراب بحب الإمام الراحل الخميق فدسسرّه 
ودنامة 
ب والمواعد الففهيه لليحنورديٌ 214:١‏ 
ح ‏ والمدخل الفمهىّ العام للدكتور مصسطفى الزرفا ؟: /ا/31. مع ما نعلناه من كلماهم في المقام. 

(؟) راجع. معساح المماهد للإمام الخوئى رحمه اه ؟: 11, والأشباء والنظائر للسيوطي :40 .وتحرير 
المحله للسيح محمد حسين آل كاشف الغطاء .١‏ /587. 

(؟) الأسياه والنطائر الإسارة السابعه, 

(؛) طريى الوصول الى تجفيق كفانه الأصول للخراساق للشيخ محمد الحويزيّ الكرميّ 4: : 14 وعناية 
الاصول للعر ورآنادى 6- الففة 


(0) حماتى الاصول للإمام حسن الحكيم 1 1717, ومصباح الفقاهة للإمام الخوئي الإشمارة السايقة. 


١‏ رقرب الددالتبي/ 1414م 


اشتيار الضرر الأقل أو عل حدّ تعبيره: فلا مسر إلا لاختيار أقلههاءوإلا فهو 
مختار ). 

وذكر العرّ بن عيد السلام من فقهاء الشافعيّة : (أنْ الشرع يحصل الأصلح 
بتفوبت المصلحة, كيا يدرأ الأفسد بارتكاب المفسدة)'" 

ونقل السيوطيّ' عنه الإمام الشافعيّ_القول بالتخيير في حالة التساوي. 
وهذا ما ذكره ابن نجيم الحنفيّ”"' أيضاً. واليه ذهب الحنابلة”". 


وها هنا تفريع: 

التداوي والعلاج بالحمصرم 

قد تقتضي حالة التعارض في صورة الاضطرار العلاج بالمحرّم كا لو لَزْم 
استقطاع جزءٍ من الميّت أو الحيّ للعلاج”*. أو اضطر الم شرب الخمر لنفس الغرض. 
وهنا اتجاهان في الفقه: 

اتجاه يذهب الى المنع وعدم جواز العلاج بالمحرّم . وهو ما ذهب اليه فريقٌ من 
فقهاء الإماميّة"! والمالكيّة”'' والشافعيّة" واستدلوا: 

١‏ بقوله ‏ صق أته عليه وآله وسلّم -: «م يجعل الله شقاء أَمُتي فيها حرّم 
عليها»”". 


43 .7 فواعد الأحكام‎ )١( 

.46 الأسباه والنظائر:‎ )١( 

(1) الأشباه والنظائر لابن نجيم: 84, واطداية للمرغينان الحنفىٌّ *: 35737 

(4) أعلام الموقعين لابن قيّم الجوزيه 5 .١‏ 

(9) راجع بحناً فأ في مسبند نحرير الوسيلة للشيخ أحد المطهريّ ط١‏ سنة (14-5ه). 
(1) فقه الإمام الصادق لمغنية 4: .19 

(1) بداية المجتهد لابن رشد .271:١‏ 

(4) الميزان الكبرئى للشعراني ؟:08. 

(9) سنن أبي داود 7:4 برقم 5404. 


المددالاتي/ 1816 م ربل ةكرب 111 


ما جاء عن الإمام الصادق ‏ عليه الْسّلام -: «أن اقه ‏ عرٌّ وجل لل بعل 
في شيء ما حرم دواءً ولا شفاءم!0) 


واتجاه آخر ذهب الى الجوازءوهو ما ذهب اليه فريقٌ من الإماميّة'", وجاعة 
من الحنفية'”. ومن الشافعية'“, وأين حزم الظاهريّ”*' . واستدلواء 

١‏ بعموم قوله تعالئ: #وقد قصل لكم ما حَرْمَ عليكم إلا ما اضطررتم 
إليه»ع ”2 

- بإباحة النبيّ - صل آقه عليه وآله وسلّم - لعبد الرحبان بن عوف بلبس 
الحرير للعلاج, وهو تحرم على الذكور" . 

كنا استدل بعضهم: 59 الضرورة بمشابة العلةء فمتئ وجدت وجدت 
الرخصة”" . ويبدو أنه في حالة انحصار العلاج به. وعدم وجود مندوحة لا يخلو القول 
بالجواز 8 الا 
باجوان من و9 ٠.‏ 


التعارض بين ضررين بالنسبة إلى شخص آخر 


لخص الأمر في مثل هذا المورد بقوهم: (إذا دار الأمر بين حكمين ضررين 


7/8 :1١ وسائل الشيعة للحر العامقّ‎ )١ 

(1) القواعد والفوائد للشهيد الأول .١75-:١‏ 

() أحكام القرآن للجصّاص الحنفيٌ 1719. 

(8) الميزان الكبرئى 08:7. 

(0) امحل 8517. 

(3) الأتعام: 235 

(1) اللؤلز والمرجان غيها افق عليه الشيخان. عن أنس 77 59. 
(8) أحكام القرآن 2155-1 

(1) راجع ما نقله الشيخ مغنية عن الشيخ الطوسيٌ 140:6 


ردأ الوب السدم اتنني/ 1414م 


سد حور أسات 
بالنسية الئ شخصين فإ يترجّح الأقلّ ضرراً. وعُلْل ذلك: أن مقنضئ نفي الضرر 
عن العباد في مقام الامتنان عدم الرضا بحكم ضرره أكثر من الحكم الآخر؛ لأن العباد 
كلهم متساوون في نظر الشارع: بل هم بمنزلة عبد واحد...)'". 

ومن صور ذلك: لو أكرهه على الإضرار بهال زيدٍ أو بعرضه أو بعرض آخر 
مطلقاً فلا مناص أنه يختارالإضرار بالمال؛ لكون العرض أهم في نظر الشارع. 7 

وقد استند بعض الفقهاء الى رواية سمرة'" في قوله - ص أنه عليه وآله 
وسلّم -: «إك رجلٌ مضارّولا ضررٌ ولا ضرار في الإسلام». إذ أمر النبيّ ‏ عليه الصلاة 
والسّلام ‏ بإخراج نخلة سمرة ورميها خارجاً مراعاةً لضرر الأنصاريّ؛ لأن الضرر 
هنا يتصل بالعرض'". 

وكذلك لو أكرهه عل الإضرار بزيد أو عمروفينظر الضرر الأكبر أو الأشد'"' 
بحسب حال كل.. ومع التساوي يتخير كا مر 

وفي صورة لو اضطرٌ سائق سيارةٍ الى أن يدهسٌ شخصاً أو يصعد الرصيف 
- مثلاً - فيتلف مالا أو متاعاً فلا مناص - حينئذر- من ارتكاب الإضرار بالمال تفادياً 
للدهس؛ لأنْ ضرر النفس أكبر وأسدّ. وكذلك له أن بهدم دار أحد الأشخاص إذا 
توقف بهدمها سريان الحريق الى المحلة؛ لأن الضرر الخاص يتحمل لدفع الضرر 
العاة'". واشترط الحنفية في هذه الحالة إذنَ ولي الأمر. وإلا فهو ضامن”"'. ولعلّ الأولئ 
هنا الضان على الدولة إن كان بإذن ولي الأمرء وإلا فعلى سكان المحلة. 


.544:7 راجع: قاعدتان فقهيتان للشيخ جعفر السبحاني: 14. والموافقات للشاطيىٌ‎ )١( 

(؟) سنن أبي داود 4: " برفم 741/4 

(1) راجع: الرسائل المشيخ الأنصاريٌ: 148 والطرق الحكمية لابن فيم الجوزيّة: 518. 

(4) راجع: تحرير المجلة لكاشف الغطاء :١‏ /ا. 

(9) راجع: القراعد والفوائد للشهيد الأول ,١14 :١‏ والموافقات للشاطبيٌ ؟: ,78٠‏ والأشياه والنظائر 
(1) راجع: رد المحتار لابين عابدين 6: .١15‏ 


المدد الثاني / ١614‏ ع رق قرب 11 


م دراسات 


ما استحقاق صاحب الدار المهدومة الضيان والتعويض: فلأنه إذا كان من 
الجائز دفع الضرر العام بتحمّل الضرر الخاص. إلا أنه مشر وط بأن لا يلحق بالخاض 
ضرر لا ينجبر كا نبّه الى ذلك الشاطبيَ'". وأيضاً: فلن الاضطرار لا يتفي 
الضران". ولا يبطل حقّ الغير. 

وأمَا لزوم الضيان على أهل المحلة: فلأئّهم الجهة المستفيدة من هدم الدار, إذ 
لولا هدم لما توقف سريان الحريق. وقاعدة الغرم بالغنم'"' تأبئ أن يستفيد أحدٌ على 
حساب تضْرّر آخر. فيلزم الضمان من هذا الوجه. ١‏ 

وكذلك من الجائز إلقاء الأمتعة والأموال بالغدّ ما بلغت من السفينة إذا توتّف 
على ذلك تخليص الركاب. ذهب الى ذلك فقهاء الحنابلة''' والمالكية'*". وقاعدة دفع 
الضرر الأكبر والأشدٌ فالأقل والأخَفٌ تقتضي ذلك”. 


المطلب الثالث 
حللة التعلرض بين ضردين بالنسبة إلى شخصين بفعل احدهما 
وهي حالة لو تصرّف أحد الشخصين وترتب على تصرّفه ضرر, وعلى تركه 


ضرر. وهنا صورتان: 
الصودة الأوله : لو كان في تصرّفه ضرر على الغير. وفي تركه التصرّف ضرر 
عليه. فهنا اتجاهان: 


.5814 الموافقات ؟:‎ )١( 

(1) راجع مصباح الففاهة للامام الخوئى 7: 7717, فال: (ليس هناك ملازمة بين الجواز الشرعيٌ وعدم 
الضبان). 

() المدخل القفهيٌ العام للزرقا 39٠ :١‏ 

(8) راجع: القواعد الفمهيّة لابن رجب الحنبلي: /87”. 

(0) راجع: أسهل المدارك للكشتاويًالمالكيّ 0 

(1) راجع ما نقلناء من كليان الفقهاء في تقرير هذه القاعدة. 
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ددحو امات ل 0 


الأوّل: ذهب اليه أكثر الحنفيّة"'. وهو المشهور عند الشافعيّة'"' والإماميّة”", 
واختاره ابن حزم الظاهريّ'”', وهو: عدم منع امالك من التصرف في ملكه وإن ترتب 
عليه ضرر بالغير. واستدلّوا بقوهم: (إنْ متع المالك من التصرّف في ملكه مراعاة لنفع 
غيره لا وجه له في الشريعة, بل هو أبلغ الضرر علق ما ذهب اليه ابن حزم)'". 

الثاني:' وذهب اليه المالكيّة والحنابلة'"» وجماعة من الإماميّة"", وهو منع المالك 
في صورة تضرّر الجار أو الغير. وقد استدلٌ الذاهيون الى الجواز بأمور: 

الأوّل: بقاعدة «الناس مسلطون على أمواهي»». 

الثاني: إنّ الجواز الشرعيّ يناني الضبان. ومقتضاه: أن القعل إذا كان جائزاً 
شرعاً لا يقرتب على من قام به ضبان بسبب ما ينشأ عن هذا الفعل, إذ تسويغ 
الشارع للفعل يقتضي رفع المسؤوليّة عنه, وإلآ لما كان جائز". 

الشالث: إِنْ نفي الضرر امتنانيّة. ولا امتنان في تحمل الضرر لدفعه عن 
الآخرين وإن كان أكترا”"! 

ما الاتّجهاه الآخر سأي: الرأي القائل بمنع امالك من التصرّف في حالة ترتّب 
ضرر عل الغير- فقد استدلوا عليه بأمور: 

الأرّل: إِنّ الحقوق ليست مطلقةٌ في الشرع, ونا هي مقيّدة بعدم إساءة 


(1) بدائع الصتائع 1: 578. جامع الفصولين لابن فاضى سباونه 509:3 

(؟) الام>للامام الشافعيٌ 7 317, 

(؟) فرائد الأصول للسبخ الأنصاريّ 1: 084 ونفل دعو الوفاق عليه عن الشبخ والحلبى وابن زهرة. 
(4) امحل 4 548 

(0) المصدر السابق. 

(1) جامع العلوم والحكم لابن رجب: 90 

(9) قرائد الاصول. الإشارة السابقذ فى هاسس (7). 

(4) المصدر السايق. 

() قاعدة الجواز الشرعيّ تنافي الضبان وقد أشير اليها سابقاً. 

(١٠0)مصباح‏ الفقاهة للامام الخوئي 7 14ف. 
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0-0-3 دحراسات سسسب 


إستعبابها. وهذا ما جرت عليه الشريعة في موارد كثيرةركيا في المضازة في الوصية””, 
والمضارة في المعاشرة الزوجية'"' وغيرها. وهذا ما أدركه ابن حزم وهو من أشدٌ 
المتحمسين للرأي الأول ولبدأ الحقّ المطلق في التصرّف بالملك ‏ إذ قال: (لا يجوز 
لأحد أن يدمّن على جاره لأنه أذىٌ. وقد حُرّم أذئ المسلم...)". 

وإذنء أفلا يكون حفر البثر ‏ مثلا” قد يودي الى هدم جدار دار الغير وهو 
توع أذىٌّ كما لا يخف؟! 

الثاني: إِنْ قاعدة السلطنة: ‏ أي: سلطنة المالك في التصيّف يملكه ‏ كبا هو 
مفاد قاعدة «الناس مسلطون على أمواهم». فهي ححكومة”*' بلا ضرر. أي: أنّ كل ما 
يصدر من فعل أو نحوه من التصرّفات فإِنَ قاعدة «لا ضرر» ناظرة اليه ومقيّدة له 
بصورة عدم الضرر كا هو مقتضئ لسان الحكومة". 

أمَا ما احتس به ابن حزم الظاهريّ فلا يتضح له وجه إذ لم يقل أحدٌ بمنع 
المالك من التصرّف في ملكه مراعاةً لنقع غيره. ونيا ذهيوا الى المنع فيها لو أضرٌ بالغير. 
وهو ما يقتضيه نفي الضرر. ثم إِنْ من يبني فرناً أو يُنشي مديغة في داره يض بالجار 
وبالدار ضرراً بالغً". 

وبالجملة:فيمكن القول: إنه في مثل هذه الموارد والحالات يلزم أن يلحظ الضرر 
الأكثر والأكبر عندما يتعارض ضرر المالك في عدم التصرّف. وضرر الغير عند تصرّفه؛ 
لذن الشرع ينظر الى الجميع يمثابة واحد””, أو كنفسٍ واحدة”, : عل أنه يمكن أن 
)١(‏ النساء: ١7‏ غوله تعالن: #من بعد وصيقٍ ةِ يوصي بها أو دين غير مضار»ه. 
(1) البعرة 35١‏ قوله تعالئ: «ولا كوه ضراراً لتعتدوا.... 
إفية المح ل ةد 6 راجع قاعدتان للسبحاني: اق 
(8) غرائد الاصول للشيخ الأنصاريٌ ؟: 074. 
(1) كشف المغطئ للطاهر بن عاشور: 04*. 


(7) الرسائل لمشيخ الأنصاري. 
(8) الجامع لأحكام الفران للقرطبي 17: 717:. وراجم الموافقات للشاطبيٌ 581:7 
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سس حو أسات 


يوكل الأمر ال العرف في تحديد حجم الضرر وطبيعته. 

الصودة الثانية : أن يكون تصرّفه في ملكه يلحق ضرراً بالغير, وفي تركه 
التصرّف فوت نقع له. وهنا اتياهات: 

١‏ اتجاه ذهب اليه متأخروا الحنفيّة'', وجماعة من الشافميّة””, وهو المذهب 
عند الحنابلة'", والمشهور عند الإمامية!". 

وهو: متمع المالك من التصرّف إذا استلزم إلحاق ضرر بالغير: كالجار مثلاً. 
واستند أكثرهم الى عموم حديث «لا ضرر». 

؟ ‏ اتجاه ذهب اليه ابن حزم الظاهري؟ وهو: عدم المنع في مثل هذه الصورة 
كالسابق أيضاً مستنداً الى نفس الدليل. 

* تجاه بالتفصيل: فذكر ابن رجب الحنيي: أنّه إن كان له في تصرّفه غرض 
صحيح مثل: أن يتصرّف في ملكه بها فيه مصلحة له فيتعدّئ ذلك الم ضرر غيره, أو 
يمنع غيره من الانتفاع بملكه فيتضرر الممنوع. ففي مثل هذه الحالة ينظر: إن كان 
تصرّفه على غير الوجه المعتاد فأضرٌ بالغير يضمن. وإن كان على الوجه المعتاد 
ففيه قولان مشهوران: 

أحدهما: لا يمنع, والثاني: المنع, وهو قول أحمد بن حنبل”". وهذا الرأي يوافق 
ما عليه الإمام مالك" في بعض الصور. وأكثر الحنفية على المنع مع الضرر 


٠١7:4 وراجع: اطداية. للمرغيناني‎ .4١6 :١ فتح القدير‎ )١( 
171/ :1 الفتاوئى الكبرئ. لابن حجر‎ )"( 

(؟) جامع العلوم والحكم. لابن رجب الحنبلي: 55١‏ 

(8) الروضة البهيّة في شرح اللممة الدمشقية, للشهيد الثاني 0 7؟. 
(6) المحلى .18١١4‏ 

(1) جامع العلوم والمكم. الإشارة السابقة. 

.؟٠8 تبصرة الحكام, للطرابلسيٌ ؟:‎ )1١( 


)4 بدائم الصنائع إخثلفة 


المدد لني / 1511 م مقرب 1517 


سمت عو مسر ليك سمي د 


الفاحش. 

وذهب أكثر الشافعية''' الى عدم المع في مئل هذه الحمالة بشرط أن يحتاط 
ويحكم الجدران با لا يتأدّئ من المدبغة والاصطيل والطاحوئة ضرر بين. 

وذهب جمهور الإماميّة'' الى عدم المنع لو كان تصرّفه عن الوجه المعتاد. وإلا 
فيمنع؛ ويضمن ما تسيب من ضرر للغير. 

استدلٌ الشافعيّة”' بأنَّ في منعه إضراراً به. والضر ر لا يُرَال بالضرر. وهو ليس 
متين؛ لأ الافتراض في المسألة هو: فوت النفع على المالك, ولا يعد ضرراًء بل فيه 
ترود 

وما ما احتجٌ به الشيخ الأنصاريٌ*' بأنه ‏ جينئذٍ - يكون من فبيل الحرج 
عليه. ولذا لا يمنع لحاكميّة «لا حرج» على «لا ضرر». ففد نوقس في رأيه. 

إنّ منع المالك من التصرّف في ملكه بها فيه منفعة لا يعد حرجاً مطلققاً؛ لأن 
الحرج المنفيّ إن هو بمعتئ: المتقة التي لا تتحمل عادة. وهو مفقود في المقام. 

وأمَا حاكميّة «لا حرج» على «لا ضر ر»: فلا وجه له؛ لأن كل واحدٍ منهما ناظرٌ 
الى الأدلّة الدالة على الأحكام الأوليّة. ويقيّدها بغير موارد الحرج والضرر, فَهما في 
مرتبتر واحدة". فلا مورد للحاكميّة هنا. وأيضاً: فنْ فوت النفع لو عُدٌّ ضرراً توا 
فهو لا يزاحم الضرر البين. وليس في قوته. ونا كان الميزان في الترجيح: ارتكاب 
أخفٌ الضررين فيكون مع المالك من التصرّف بها لَهُ متفعة فيه أخفٌ من تصرّفه مع 
لحوق ضرر يالغير. عن أنه قد تقررٌ في قواعد الشرع أن درء المفاسد أو من جلب 
)١(‏ نهايه المحتاج. المرملَ 0: 557. 
(؟) الروصه البهبة فى سرح اللمعة /!: 317 
(1) نهايه المحناج. الإساره السابفه. 
(2) راجع نحرير المجله. لكاسف الغطاء: 8؟. 


(8) الفرائد. للشيخ الأنصاري. الطبعة الحجرية: 194. 
(1) راجع: مصياح القفاهة, للإمام المنوئي (قدس سرّه) ؟: 588 
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20 
المصالح”". فيقرجح المنع. 

ولعل الأنسب أن يقال: إنْه لو أمكن للبالك أن يِتَخِْ الاحتياطات الضروريّة 
في تسرفه في ملكه بها هو نفع له ريا يكون ضرر. الغير - جينئذر- من الضالة بمكان 
في قبالة نفع المالك. فلا وجه ‏ حينئذٍ ‏ للمنع. وأمرٌ هذا يُوكل الى العرف وأهل الخبرة: 
فإن تسامحوا فيه بحيث يُعدّ كلا ضرر. وإلا فلا. وهذا يقتضيه كال الامتنان في نفي 
الضررءواته أعلم. 


المطلب الرابع 
حالة تعارض ضر رين بين شخصين بتدخل عنصر اخر. 

وفي هذه الحالة أورد أكير الفقهاء مثالا هو: فيه إذا ابتلعت دجاجة أحدهم 
لؤلؤةً لآخر, أو أدخلت دابَةٌ رأسها في إناء لآخر ولم يمكن تخليص أحدهما إلا بإنلاف 
الآخر فهنا صودتان : 

الأولى: صورة وقوح الضررين بتفريط من مالك أحد المالين, أو من كليهها. 

والثانية: وقوع الضررين بدون تفريط أو تدخل من أحد, كأن يكون قضاءً 
وقدرا كبا لو التقطت الدجاجة لؤلؤة اخر سقطت منه. 

ومن الأمثلة التي يمكن إيرادها في المقام هي : ما لو دخلت سيارة بسبب حدوتث 
عطل مفاجيء بناية لآخر, ومتله: ما لو ابتلع حيوان مستنداً مالي لآخر. أو قطعة 
ذَهبيَة أو نحو اذلك. 

وعلى أي حال: ففي جميع العصور المذكورة يلزم مراعاة ما ضرره أعظم 
بارتكاب الأخفٌ والأقلّ لتخليص ما هو الأهمْ. أوما قيمته أكبر مع التعريض. أي: 
الضبان عن الأضرار التي تنشأ عن ذلك إن حصل الأمر بتفريط من أحد". 


4/ الأشباه والنظائر للسيوطيٌ:‎ )١( 
.44. الأسباه والنظائر للسيوطيّ 87/87. والأشياه والنظائر لابن نجيم:‎ )( 
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سم جواسات 


وما اذا كان الضرران بفعل أحد المالكين أو بتفريط أحدهها: فقد ذهب 
الشافعيّة"' والحنفيّة'"' والمنايلة'"' والإماميّة *' الى إلزام من استند اليه الضرر تخليص 
مال الآخر وتسليمه اليه؛ لأنه مع وجود عين ماله لا يُصار الى الميدل من المثل أو القيمة 
إلا عند تعذّر الردٌ. هذا مع مراعاة أعظمهها ضررا. 
فلو أدخلت دايّة ‏ مشلا رأسها في قدر وم يخرج إل بكسر القدر كسرت 
لتخليصها. ولا تذبح ولو كانث مأكولة اللحم. ثم إن كانت بصحبة مالكها فعليه 
الإرش لتفريطه. وإن لم يكن معها: فإن كان صاحب القدر متعدّيا بأن وضعها بموضعٍ 
لايحقّ له فيه أو كان له حقّ فيه لكنه كان قادرا على دفع البهيمة فلم يدفعها فلا 
إرش له بكسر القدر.وإن كان الأمر يتفريطههما معأ اشتركا في الغرامة. 
وني منل هذه الحالة: لو كان السبب في دخول الدابة أو سقوط الدينار في 


المحبرة شخص ثالت فيستقرٌ عليه الضيان. وهو يتخير - حينئذ ‏ بين إتلاف أيّ 
المالين لتخليص الآخر. 

قال الشيخ السبحان في هذه الصورة: إنه ‏ حينئذٍ ‏ بطبعه لن يختار إلا الأقلٌ 
ضرا" لكن فقيه آخر ذهب الى أن المتعين في حقه هو اختيار الأقل باعتبار لزوم 
التبذير المحرّم شرعاً إن لم يختر الأقل". 

الأمئلة التي أوردها الفقهاء حالة دخول حيوان لشخص, في دار لآخر وتعدّر 
إخراجه إلا بنقض الدار أو جانب منها: 1 


.87 الأشباه والنظائر للسيوطيٌ:‎ )١( 

(؟) الأشباه والنظائر لابن نجيم : 88 . وتكملة شرح فتح الغدير لليهونيٍ 9 : 565 
(؟) سرح مننهئ الإرادات للبهوني 1:1 50. 

(4) مصباح الففاهة للإمام الخونيٌ ؟: 071. 

(4) مشي المحتاج للشر بيني :١‏ 598. وسرح منتهئ الإرادات 5: 505. 

(1) قاعدتان للسيخ جعفر السبحاني. 

(9) قاعدة الضرر للسيخ الرنجاي: /3231 
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جج- دراسات 


ذهب جماعة من الفقهاء الى وجوب نقض البناء وإخراج الحيوان» وعلى رب 
المال المخرج ضبان أي: إصلاح الجدار؛ لأنه إنما حقّ له ذلك لتخليص ماله إن م بفرّط 
صاحب الدار فإن فرط فلا ضبان على رب المال؛ لأنْ المفرّط أولن بحصول الضرر 
كنا لو كان بتعدية” 1 

ومنل ذلك: ما لو دخلت سيارة مسرعة ة بناية لآخر - داراً أو محلا لهم يمكن 
إخراجها إلا بنقض جانب من البناء فإِنّه يضمن ما تهدّم أو تلف من البناء أو الأشياء؛ 
لأنه حقّ لتخليص سيارته. ولا يتصوّر تفريط صاحب الدار إلا أن يكون قد أنشأ 
بناءه علن الطريق العام إذ بعد - حينئذٍ - متعدياً. فيضمن ما تسيّب في تلفه إن لم 
يكن صاحب السيارة مفرطا. 

جاء في رسائل الشيخ الأنصاري من الإماميّة: (وكذلك حكمهم بضمان 
صاحب الدابّة إذا دخلت في دار لا يخرج إلا بيدمهاء معللا ذلك الضبان بأن هدم الدار 
لمصلحة صاحب الدايّة. فإن الغالب أن تدارك المهدوم أهون)'". 

وبتطعٍ - كا ذكر انيد -: أنه في جميع الصور التي تقرّر اختيار الأقل ضرراً 
أو الأخف فإن ذلك لا يلغي حقٌّ الغير في الضبان؛ لأنه مع أن الشارع أجاز وأباج 
ارتكاب أحد الضررين إلا أنه لا ملازمة بين الجواز الشرعيّ وعدم الضيان)'". كا أنه 
في انضام جبران الضرر الذي أصاب الغير كبال الامتنان. وهو الذي تقتضيه نظرية 
«نفي الضرر». 


)3غ( شرح مننهئ الإرادات 1غ 
(1) الرسائل للشيخ الأنصاري, طبعة حجرية: 119 
(') مصباح الفقاهة للإمام الخوني ؟: 177. وراجع فواتح الرحموت لابن عبد السكور 198:1. 


العدد الثاني / 1414م رسال قرب 151 


يؤْكَد جميع المسلمين على ضرورة عصمة الأنبياء. وهي من المسائل المتفق 
عليها لدى علاء المسلمين, إذ يعتقد جميعهم بأنَ أنبياء الته معصومون, وإنّا اختلفت 
وجهات نظرهم بشأن جل من التفاصيل الَني سنُشير اليها في معرض حديننا. 

يمكن أن نقول ‏ كبا سنرئى من الآيات القرانيّة وإجماع المتقدّمين من علماء 
المسلمين ومتأخريهم -:إن موضوع عصمة الأنبياء حقيقة مفروغ منها ومتفق عليها. 
ومع كلّ ذلك يفول «كلدزهر»: (إنْ الاعتقاد بعصمة الأنبياء يتناقض - بدون سكِ - 
وآراء الطبقة الأول من المسلمين, حبب إثهم سمعوا من لسان الرسول أنه اعترف 
بالخطأ وهو بحاجةٍ الى التوبة أيضاً)"". 

وقد خطا مستشرق آخر خطوة أوسع. فادعئ أن نطرية عصمة الأنيياء 
ابتدعتها الشيعة ليبرّروا بها فكرة عصمة أثمتهه". 


. 5١8 كلدرهر فى العقيده والسربعه'‎ )١( 
. 754 روبالدسن ي عفيدة الشيعه:‎ )1( 


؟19 رسقة لغرب المده الاني/ 1111م 


دج رأسات. 


إن أقوال هدي ين المستشرقين عارية من الصحة, ومغايرة للكتاب والسنة, 
وخالفة لما تشفق عليه عامة المسلمين. ولا يستبعد أن تكون الغاية من أقواهم هذه إثارق 
الفرقة والاختلاف بين المسلمين, والتشكيك في واحد من أهمّ أصوهم الاعتقادية, وما 


يتقوله كلدزبهر بن النبيَّ فد اعترف بالخطأ له معني آخر. وقد عالج الإسلام هذه 
المواقف ومواقف أخرى قاتلها بإسهاب وتفصيل سنتطرق له لاحقاً. 

إن أصل فكرة عصمة الأنبياء له جذر قرآني. فقد ورد في عدّة آياتٍ وإن ل 
يصرّح فبها بمصطلح العصمة كقوله تعالن: طإِنّا أمسَلَاكَ بآلَقَ بشيرأً وتذيراً 
ولا نسألٌ عَنْ نْ أضخاب الججيم #"". وقوله تعالى: «أؤلتك ألذِينَ قدى أله 
فبهدَاهُم أَقْتدهُ قل لا انالك عَلَيْه أجراً إِنْ هو إلا ذكرى لعَامين»'". 

وقوله تعالى: دعام آلب قلا يطهرٌ على َيه أحدأ ِل من أرتضئ من 
رسول نه يلك من بين يَدَيْهِ وَمِنْ خَلفه ه رَضداً» 

ويمكن القول بأنّ مصطلح العصمة هو كغيره من المصطلحات الكلامية 
الاخرى الني استحدثت فيما بعد. وقد ورد بهذا المعنى في روايات قلت عن أثمة أهل 
البيت المعصومين: كالرواية الواردة عن الإمام الصادق ‏ عليه السلام '؟ وهي تدلّ 
على أنّ مصطلح العصمة كان شائعاً ومستعملا عند المسلمين في عصر الإمام الصادق 
عليه السلام. وري استعمل مصطلح التنزيه بدلا منه في ذلك العصر أيضا!". 

وقد استدل العلماء بأدلَةَ مختلفة عقلية ونقليّة وعقلية نقلية في آنٍ واحد لإثيات 
عصمة الأنبياء. وهنا لابدٌ من الإشارة لبعض ما استدلٌ به هؤلاء المتكلمون على 


يله 


.,115 :ةرمبلا)١(‎ 

0 الأتعام:‎ )1١( 

. 73 الجن‎ )"١ 

(2) المجلسيٌ في يحار الأنوار 544:١5‏ . 
(0) الإمام أبو حنيقد. الفقه الأكير: 8 . 
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عا اح و ا 
العصمة: 

١‏ لقد بُعث أنبياء الله تعالى ليبيتوا للناس منافعهم, إذ لولاهم لما عرف 
التاس مصلحتهم ونا انتفعوا بها. وعلى هذا الأساس فإنّ بعثة الأنبياء بنفسها مصلحة 
كبرى للمجتمع, وقد ثبت أن الله سبحانه أوجب عل نفسه ‏ وفقاً لمقتضئ اللطف ‏ 
أن يؤدّي كلّ مصلحة بأتمّ صورة. ونحن نعلم: أنّ الأنبياء اذا كانوا معصومين فإنّ 
كلامهم سيكون أكثر تأثيرا, ويجد مكانه من القبول في النفوس. وتأسيساً على ذلك 
فإنَ الأنبياء ينبغي أن تكون لديهم هذه الحالة من العصمةا". 

١‏ - بها أن معجزات الأنبياء تدل على صدق دعواهم فَِنّ ذلك يقتضي أن يكون 
الأنبياء معصومين من ارتكاب الكذب والذنب, فكما أن المعجزة تدلّ على نفي الكذب 
في تأدية الرسالة بدون واسطةٍ فإنها كذلك تدل على نفي المعاصي بواسطة, علراً بأنّ 
النبيّ عندما يأتي بالمعجزة فذلك دليل على تأييد الله وتصديقه له. ولو قدّر للنبيّ أن 
ينسب شيئاً ال القه كذباً ‏ لا سمح الله فهذا يعني: أنَّ الله يصدّق ويؤيّد الكاذب, 
وهذا قبيح بحدّ ذاته. وأا فيها يتعلق بسائر الذنوب التي لا عَتَّ بالرسالة بصلةٍ فنقول: 

إن المعجزة تدلّ على أنه يتبغي أن يبع النبيّ ويُصدّق في كلامه. وا كان 
ارتكاب الذتب باعناً على النفور عنه ولا يستطيع الإنسان أن يتبع إنساناً مرتكباً 
للخطيتة باطمئنان خاطر وراحة بال, لذا فإن المعجزة ندل على نفي المعاصي عن 
الأنبياء بواسطة. وقد اتدل السيّد المرتضئ ‏ رحمه الله بهذا الدليل المتقدّم في كتبه 
الكلاميّة". 

 '"‏ لو قدّر للأنبياء أن يبدر الذنب منهم فلا يصحٌ ‏ حينئذٍ ‏ الاقتداء بهم في 
ارتكاب مثل هذا الذنب؛ لأنّ ارتكاب الذنب حرام. مع أن الاقتداء والتأسي بهم 
واجب بإجماع الامة وبنصٌ الآيات القرآنيّة. 


. 301716 الفاضي عبد الجيّان المغني‎ )١( 
5 السيّد المرتضئ, تنزيه الأنيباء:‎ )1( 


4 رمالة قرب الحدد التني/ 1414م 


عد اتات مم ل 

؟ - لو قدّر أن يصدر ذنب عن الأنبياء فإنَ سهادنهم ستردٌ في الأمور 
الاعتيادية. فكيف يمكن إذن قبوهم شهادنهم في أمر خطير كالاعتقاد بالله واليوم 
الآخر أو امور الدين الأخرئى مثلا؟! 00 

© - لو قُدّر أن يصدر عن الأنبياء ذنب ما فالواجب عند ذلك يفتضي منعهم 
وزجرهم, وهدا بِعدُ إيذاء هم, ونحن نعلم: أنّ إبذاء النيّ حرام بإجماع الامّة وبنض 
القرآن. ومستوجب للعنه الله. وهذه الأدلة الملابة الأخيرة ‏ إضافة الى أدلة أخرئى - 
وردت في شرح المواقف'". 

١‏ إِنْ الغرض من بعنة الأنبياء لا يتحقق إلا بعصمتهم؛ لأنه لو احتمل قوم 
ما صدور الكذب أو الذنب عن النبيّ المبعوب اليهم فإثهم لا يركنون اليه 
ولا يطمئْنُون لكلامه. ولذا فإنهم لايتبعونه. 

وقد استدل السيخ نصبر الدين الطوسيّ والعلامذ الحلّ والفاضل المقداد بهذا 
الدلبل'"'. وإضافة الى ما ورد أعلاه فقد ذكرت أدلة كنيرة على عصمة الأنبياء. 
فأعرضنا عن دكرها هناء وكان منها خمسة عسر دليلا للفخر الرازيً'" إلا أننا أوردنا 
أهيّها. 


موارد العصمة 
لقد نوهنا الى أن جميع المسلمين متفقون على لزوم عصمة الأنبياء, والاختلاف 
كل الاختلاف يكمن في المسائل الجزنيّة, فطربحت الآراء حول نوع الذئب, وزمانه. 
وكيفية ارتكابه. وتضمنت هذه الآراء النقاط التالية: 
١‏ العصمة في المعتقد : رهر: أن لا يكون النبيّ مش ركأأوكافراً أن أحداً لم 
)١(‏ اللابمي. والجرجاني. شرح المواقف 8 : 510 . 


(1) نصير الدين الطوسيّ, والعلامة الحلي, كشف المراد: 545 . والفاضل المقداد. إرضاد الطاليين: 5-5 . 
(؟) الفخر الرازيٌء عصمة الأنبياء: 15 . 
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يراوده الشك في هذه الحقيقة. سوى بعض الخوارج, فقد تقل عن ابن فورك وبعض 
الحسويّة جواز بعث من كان كافراً!". 

5 العصمة في تبليغ الوسالة : وم يسك أحد في هذه النقطة أيضاً؛ لأنّ المعجزة 
تدلّ على صدق النبيّ. وبناءً عل ذلك فإنّ تجويز الكذب مساو لبطلان المعجزة. ونقل 
عن أب بكر الباقلانيّ ‏ وحده ‏ جواز الكذب في أداء الرسالة اذا كان غير متعمّده 
وقد كفرّه 0 مؤلفي الملل والنحل بعد الإدلاء بهذا الرأي الغريب"". 

7 العصمة في العمل بالأحكام : وهي كون الأنبياء مصونين عن ارتكاب 
الذنب والمعصية. ويكمن الاختلاف في تعيين أطرها وزمانها. فالشيعة يرون: أن 
الأنبياء منرّهون عن ارتكاب الذنوب. صغائرها وكبائرها طيلة حياتهم. سواء قبل 
البعنة أو بعدهاء وهم لا يرتكبون الذنوب, لا عمداً ولا سهواً"'. وقد جوّزت فرقة 
صغيرة ارتكاب كبائر الذتوب وصغائرها للأنبياء. سوى الكذب المتعمّد أثناء 
الدعوة”. 

ومن قال بالجواز أيضاً هم: الحشويّة. والكراميّة. والياقلاي من الأشاعرة, إلا 
أنّ الأكنريّة الساحقة من المعتزلة والأشاعرة يعتقدون أن الأنبياء معصومون عن 
الكبائر. ولكثهها ينفاوتان في الطريقة. فالمعتزلة يثبتون ذلك عن طريق العقل, إلا أن 
الأشاعرة - وكدأبهم ‏ يستدلّون علئ إثباته عن طريق السمع. 

وما فييا يتعلق بصغائر الذنوب: فأغلب المعتزلة ‏ ومنهم: القاضي عبد الجبار- 
يذهيون الى جواز صدور الذنب الصغير عنهم”. شريطة أن لا يكون باعتا على 


. 5+5 الجرجان, سرح المواقف 8 : 515 , والفاضل المقداد.إرشاد الطالبين:‎ )١( 

(1) ابن حزم الأندلسيٌ. الفصل 8:5 

(؟) السيّد المرتضئ. الذخيره: 714 والاقتصاد الحادي: ١71‏ , والعلامة الل كشف المراد: 545 . 
(4) الفخر الرازيّء عصمة الأنبباء: 14 . وابن حزم. الفصل 4 : 8 . 

(8) القاضي عبد الجيارة المغني 304:18 . 


5 رسال لغرب المدد اقاني/ 1414م 


الي ل واس 
الاستخفاف بالنبيّ. صلى اله عليه وآله. 

أمَا أبو عل الجبائيٌ فلا يجيز صدور الصغائر عن الأنبياء. إلا اذا كان سهواً. 
أو عن طريق الخطأ في التأويل'". 

أمّا الأشاعرة: فيعتقد أكثرهم بأنَّ الكبائر والصغائر لا تصدر تعمّداً عن 
الأتبياء. 

ويقول البغداديٌ: (أججع أصحابنا على أن الأنبياء بعد البعثة معصومون عن 
جميع الذنوب)". 

ويقول الشهرستاني: (القول الصحيح: إن الأنبياء معصومون عن الذنوب 
الصغيرة كا أنهم معصومون عن الذنوب الكبيرة؛ لأنَ الصغائر لو تكرّرت تبدّلت الى 
كبائر)””. 

ويقول التفتازانيَ: (مذهبنا: أنّ الأنبياء لا يرتكيون الذنوب الكبيرة 
ولا الصغيرة عن عمدء ولو ارتكبوا الذنب الكبير سهواً فإنهم لا يصرّون عليه, 
وينتبهون الى ذلك فوراً)*9. 

ما أبو منصورامائريديّ:-وهو أحد أنمة الجمهور الذي يتفرّد بأسلوب 
كلاميٍ خاص ببه فلا يرئى جواز ارتكاب الأنبياء للصغائر, وقد ظهر ذلك في شرحه 
لكتاب أبي حنيفة الموسوم ب (الفقه الأكبر) علاً بن مؤلّف الفقه الأكبر كان يعتقد 
بتنزيه الأنبياء كاقةٌ عن الصغائر والكبائر والقبائح والكفر”. 

وأمًا في ما يتعلّق بزمان العصمة: فإنَ رجال الشيعة ‏ وكيا أسلفنا - يقولون 


. 3٠١ : ١86 الجرجاني. سرح المواقف 8: 516 , والمغني‎ )١١ 
. 208 اليغداديٌّ. أصول الدين:‎ )1( 

(؟) الشهرستان, تهاية الأقدام: 448 . 

(غ) التفتارانيء شرح المقاصد 8 :9917 

(8) الماتريديّء شرح الفقه الأكبر: 337. 
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بعصمة الأنبياء. سواء قبل بعثتهم أو بعدهاء إلا أن الأغلبيّة الساحقة من المعتزلة 
والأشاعرة ترئى أن عصمة الأنبياء تتحقق فيهم بعد البعثة وتقول: 

(إنْه لا مانع من ارتكاب الأنبياء المعاصي قبل بلوغهم مقام النبوّة أو 
الرسالة)0, 

وهذا الاختلاف في وجهات النظر ينعكس عل أدلة العصمة أيضاًء لذا نرى 
أنّ أدلة المتكلمين من غير الشيعة لا تشمل العصمة قبل البعثة: كالدليل الثالث 
والرابع والخامس من الأدلة المذكورة في بداية البحث. لكنّ أدلة الشيعة على إثبات 
كون العصمة تشمل زمان ما قبل بعثة الأنبياء وما بعدها كالدليل الثاني (دليل النفور) 
والدليل السادس (دليل الركون والاطمثنان). وهناك أمر آخر ينبغي إضافته وهو: ما 
نسبه بعض مؤلّفي كتب الملل والنحل: كالأشعريّ والبغداديٍّ ال هسام بن الحكم 
أحد متكلمي الشيعة, ومن أجلاء أصحاب الإمام الصادق عليه السلام ‏ أنه 
لا يقول بعصمة الأنبياء مع اعتقاده بعصمة الأئمة!! وأنه قال: إنّ الأنبياء يوحئ اليهم 
فينصلحون, أمَا الأثمّة فلا يوحئ اليهم'". ونحن لا نعلم بصحّة وسقم ما نسب الى 
هشام. إذ لم يرد في مصادر الشيعة ما يدل عل ذلك. واذا كان قد صدر عنه فعلا فلاب 
من تبريره. والبحث عن حمل صحيح له إذ أنْ الشيعة يعتقدون يضرورة عصمة 
الأنبياء. وهذا أصل مسلم به. 1 

ولعلّ الاستاذ عبد الله نعمة أصاب حين قال: (اذا كان لابدٌ من عصمة الأنبياء 
اْذين يوحئ اليهم وينبّهون على ذنوبهم من خلال هذا الوحي إذن فالإمام الذي 
لا يوحئ اليه يكون ‏ من باب أولل ‏ معصوماً. وبناءٌ على ذلك فإنْ كلام هشام فيل 
في مقام الاستدلال على عصمة الأئمة, وورد على سبيل الافقراض فقط)". 
)١(‏ الجرجاني. شرح المواقف 8 : 5356 


(1) أبو الحسن الأشعريٌ مقالات الإسلاميّين 117:١‏ . والبغدادي, القرق بن الفرّق: 587 . 
(؟) عبد الله نعمة كتابه: هشام بن الحكم: "7-17 . 


ول أرب السد لثاني/ 1114م 


تت دراسات 


العصمة ‏ كبا يراها المتكلمون ‏ هي: عبارة عن ظهور حالةٍ خاصَةٍ تعتري 
شخصاً ما تحصّنه من ارتكاب الذنوب على الإطلاق. ويكون معها مُصاناً من الخطأ 
والزلل'”". 

وهنا ينبغي أن نعرف ماهية الأسباب التي تؤدي الى ظهور هذه الحالة لدى 
الشخص. وكيف يمكن للإنسان أن يصل الى مرحلة لا يذنب معها ولا يصدر عنه 
خطأ أبداً؛ وتوجد في هذا الصدد عدّة نظريّاتِ أهمها: 

إن العصمة: هي ضرب من اللطف والموهبة الإهيّة التي يخصٌ بها بعض 

الناس, بحيث تحجبهم عن ارتكاب المعاصي. ولا تصل الى درجة الإلزام والإجبار, 
فهذه الملكة ليست من القوّة بحيت يمكنها أن تردع الشخص من ارتكاب الخطيئة. 

يقول الشيخ الزنجاني: (العصمة: لطف يمتنع من يختص به عن فعل المعصية 
ولا يمنعه على وجه القهر)'". 

ويقول السيّد المرتضئ: (العصمة:هي لطف إِهْيّ للعبد يمتنع معها عن اختيار 
فعل القبيح مع التمكن عليه)”". 


)١(‏ العصمة: مشتقة من: عصم, ومعناها في اللغة: الدفع والامتناع. (العين :١‏ 3017). أو بمعنى المنع والحفظ 
(صحاح اللغة: 6: 0847) أو بممنى القلادة. (الفاموس المحيط 5: .)١16١‏ ويمكن القول: إن 
العصمة في اللغة ترجع الى معني وأحد وهو: المنع والحفظ, والمعاني الاخرئى مستّقة من هذا المعنق أبضاً. 
وقد صرّح بعض المهتمّين باللغة أن العصمة أصلها المنع في كلام العرب. (تاج العروس 594:8 , 
ولسان العرب 5: 554). وأوضح من كل ما ذكرناه ما قاله ابن فارس: بِأنَ عصم له معني واحد يدل 
على المنع والإمساك وإنا سمي حيل الدلو عصاماً لأنذ بحفظها من السفوط في البثر. (مقاييس اللغه 
لفن 

(9) الشبخ المفيد. أواتل المفالات: هامش 59 

(؟) السّد المرتضئ, الأمائي ؟ : 5137. 
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عدر أساأت سس م 

ويقول العلامة الح (العصمة:هي لطف إِلْيّ يخصٌ به المكلف بحيث 
لا يكون هناك موجب لارتكاب المعصية وترك 3لطاعة بالرغم من تمكنه من ذلك)". 

ويقول ابن أبي الحديد المعتزلي: (يرتى أصحاينا المعتزلة: أن العصمة لطف إِهيّ 
يمتنع المكلف بوجوده عن فعل القبيح مختارأ)؟". 

ووفقاً هذه النظريّات فإنّ العصمة موهبة إهيّة يُفيضها علِىْ الشخص لا لديه 
من مؤهّلات, إلا أن الاختيار في الوقت ذاته هو من قبّل الشخص نفسه. وبعبارةٍ 
أخرئى: لا يوجد في ذلك الشخص موجب لارتكاب المعصية مع قدرته عليه. 

- العصمة: هي نوع من المشيئة الإطيّة, بحيث يمنح الباري  عر وجل‎  " 
الأنبياء القدرة على الطاعة. ولم يمنحهم القدرة على ارتكاب المعصية. وهذه النظرية‎ 
يقول بها الأشاعرة والجمهور, ووفقاً لرأهم في مسألة أفعال العياد فقد فسّروا العصمة‎ 
بهذا المعن.‎ 

ويقول البغداديّ: (إنّ عصمة الأنبياء - وفقاً لمبدأنا ‏ لا يمكن أن تصحٌ إل 
حين نقول: إن الله أعطاهم القدرة على الطاعة, وسلبهم القدرة على المعصية)". 

ويقول اللايحيّ: (إِنّ حقيقة عصمة الأنبياء هي: أن لقه لم يخلق في كيانهم 
المعصية), 

ويقول ابن أبي شريف: (إنّ العصمة:عبارة عن منح الله الأنبياء القدرة على 
الطاعة. بحيث لم يودع فيهم القدرة على المعصية)'". ووفقاً هذا الرأي فإنّ الأنبياء 
مُكرهون علئ عدم ارتكاب الذنوب. وبناءً على ذلك فإئهم غير جديرين بالمدح 


.45 العلامة لحل أنوار الملكوت:‎ )١( 

(؟) ابن ابي الحديد, شرع نيج البلاغة /1: 4. 

(1) البغداديٌء أصول الدين: 174 

(4) اللايجي والجرجاني» شرح المواقف 8: 38٠-‏ 
(6) ابن أبي شريف. المسارة بشرح المسايرة: 574 
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ع حو اسات 


والإنابة على أفعاهم. 
أما الأساعرة: فإنهم - وفقاً لعقيدتهم في مسألة الجير والاختيار - وبالرغم من 

إيباتهم بالجبر لا ينكرون التكليف والثواب والعقاب. وهم يرون أيضاً: أن الأنبياء 
يستحفون الئواب والمدح في ترك المعاصي”". 

العصمة: هي ملكة لا تصدر المعصية عن صاحبهاء وقد نقل هذه النظريّة 
عن الحكماء السبخ نصير الدين الطوسيّ'". وقد ورد في كلمات بعض المتكلمين: 
التعبير عن العصمة بالملكة, إلا أنهم قالوا: (إنَ هذه الملكة هي لطف إِطْيّ)". 

وتنحصر أسباب ظهور ملكة العصمة ‏ باعتبارها لطفاً يا في النقاط 
التالية: 


أ- أن تتوفر في نفس الشخص أو بدنه مؤهّلات توجد فيه ملكة الامتناع عن 
الفعون: 

ب - أن تتوفر لدى الشخص المعرفة بقبح الذنوب وحسن الطاعات. 

ج - أن تتعرّز هذه المعرفة بوحي الله وبيانه. 

د المتحل بهذه الملكة يستحقٌّ اللوم اذا ما ترك الأوإن". 

وبالنظر لتعدّد الآراء حول حقيقة العصمة التي لا يوجد فيما بينها أيٍّ اختلاف 
جذريٌ. نقطع: أن العصمة لا تسلب الاختيار عن الأنبياء. وهم ليسوا مرغمين عل 
ترك المعاصي, بل هم يبلغون درجةٌ من التقوئ والكبال والعلم بحيث لا يجخنحون معها 
الم المعصية أبداً وإن كانوا قادرين عليها. 


74١:8 الجرجاني. شرح المواقف‎ )١( 

(1) تصبر الدين الطوسيّء نمد المحصل: .5١14‏ 

(5) الفاضل المقداد الإرشاد: 9015 

(8) الفخر الرازيٌ. حصّل أفكار المتعدّمين والمتأخرين: 78. 
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الذنوب المنسوبة الى الإنبيا. 

إن من أهمٌ الآمور التي أثارت الإشكالات يشأن عصمة الأنبياء هو: ما ورد 
من التعابير القرآنيّة. والأحاديت التي لا ينسجم ظاهرها مع عصمة الأنبياء. ويبدو 
أنّها تتسب ارتكاب الذنب للأنبياء!؛ 

وقد أجيب عن هذه الإشكالات بإجاباتٍ متعدّدة ووجهات نظر متفاوتة. 

فقد قال أبو عل الجبائيّ: (إنّ الذتوب التي نسبت الى الأنبياء هي من :باك 
الخطأ في التأويل, ولا تناني أن العصمة. فمثلاء أن أكل آدم من الشجرة المنهيّ عنه 
كان لتصوّره أنّه نبي عن تناول شجرة خاصّةٍ بعينهاء ولكته كان قد نبي عن نوع تلك 
الشجرة, لا عن الشجرة نفسها. والنبي كان يشمل الشجرة التي أكل منها آدم)'". 

وقال النظام وأتباعه: (إنَّ الذنوب المنسوبة الئ الأنبياء هي ما تبدر منهم سهواً 
وغفلةً. ولا يتناق ذلك وعصمتهم)". 

وأمَا الأشاعرة: فيعتقدون أنّ هذه الذنوب: إمَا أن تكون قد صدرت عن 
الأنبياء قبل بعثتهم. أو هي من قبيل ترك الأوإى. أو أنها ذنوب صغيرة صدرت عنهم 
سهواً)”"'. وبناءً على ذلك نلاحظ: أن أصل وقوع المعصية أو الذنب من قبل الأنبياء 
فد عُدٌ من المسلمات في جميع الإجابات, وغاية ما في الأمر: أنهم أوردوا حامل تتناسب 
وآرائهم في أصل المسألة, إلا أنسة وفقاً لعقيدة الشسيعة فإنّ هذه المحامل لا يعُتدٌ بها؛ 
لأنْ الشيعة يعتقدون بنفي صدور الذنب ووقوع المعصية من قبل الأنبياء. سواء كان 
ذلك قبل البعتة أو بعدهاء لا عمداً ولا سهواًرولا خطأ في التأويل. 

ولذا فإنَ رأي الشيعة بالنسبة لما نسب من الذنوب الى الأنبياء هو: أن الأنبياء 


37:17 ابن أبي الحديد. سرح نيج اليلاغة‎ )١( 
.4 (؟) السيّد المرتضى, تنزيه الأنبياء.‎ 
154 :7 (؟) التفتازاني. شرح المقاصد‎ 
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لم يخالفوا الأمر الرباني في مثل هذه الحالات ليتناق ذلك وعصمتهم. بل المخالفة إن 
بدرت منهم فهي مخالفة للأمر الإرشاديّ. وهي لا تعد معصية. وهم في الواقع ربا 
اختاروا الحسن من بين أمرين: أحدهما حسن, والآخر أحسسن منه. وهذا الأمر لا يعد 
معصيةٌ قطعاً.وإن اعتبر كذلك فإنها مقارنة لشأنهم الرفيع, لكتّها ليست معصية تتعارض 
لي ا 

وقد عالج المتكلمون حالاتٍ عديدة تتناق وعصمة الأنبياء ظاهراء ولاسيّما 
أكل ادم من الشجرة المنهيّ عنهاء وما صدر عن الأنبياء من حكم وقضاءٍ بين 
المتخاصمين والمشار اليها في القرآن الكريم, وما نسب الى رسول الله صلى أله عليه 
وآله ‏ في القرآن من التعبير بالذنب. وقد عالج المتكلمون كلّ ذلك وأجابوا عنه 
بوجوه متعددة. 


وإضافةً ال الكتب الكلاميّة والتفسيريّة فقد كتبت كتبّ خاصّة في هذا الشأن 


الأول: تنزيه الأنبياء الذي ألفه المتكلم الشيعيّ المعروف: السيّد المرتضئ 
والمعروف ب (عَلّم الهدئ). 


والثاني: عصمة الأنبياء للفخر الرازيٌء وهو من كبار علاء الجمهور وأبرز 


وآخر دعوانا أن الحمد ته رب العالمين. 


5١١١ بحار الأنوار‎ )١( 
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05 2ه 
الكتررمرضل ا راف 
ممه م ري رص الا 


3 8 3 
أسنا د القع ارا يا 
ل ايع سير 


يمتاز تفسير «مجمع البيان في تفسير القرآن» للطبرسيّ بجزالة لفظه. ومتانة 
أسلو به. ووضوح مقصوده. وجمعه بين ذكر الآراء المختلفة في المسألة مع الاختصار. 

والمقصود بالاختصار هنا هو: الاختصار في ذكر الرأي. وليس في حجم 
الكتاب. 

والكتاب يمتاز عن سائر التفاسير بتناوله الجوانب المختلفة للآية من قراءةٍ 
وحجة «توجيه» ولغة وإعراب ومعنىٌ «تفسير» وسبب نزول, وغيرها. 

والكتاب يمتاز بميزة أخرئى جعلته شاخصاً ومشهوراً بين كتب التفسير, 
وهذه الميزة هي: تناوله الجوانب المختلفة للآية شكل منفصل بعضها عن البعض 
الآخر بصورةٍ مطردة. فهو يذكر القراءة تحت عنوانٍ خصوص .. ثم يذكر تخريج 
القراءة وتوجيهها تحت عنوان آخر باسم «الحجّةه. ثم اللغة. ثم النحو, والتفسير 
تحت عنوان (المعنئ). وسبب النزول إن كان للآية سبب نزول,. كبا يسع 
الطبرسيّ ‏ رحمه الله - دايا الى ذكر مناسبة السورة بها قبلهاء وفضلها. 


4 رسال لغرب المدد التني/ 1415ء 


والكتاب لاحتوائه هذه الأمور ‏ بالإضافة الى ما يذكره الطبرسيٌ من: 
الوجوه والنظائر, والبلاغة والتقديم والتأخير. وتناسب الآيات والسور «النظم 
ووجه الاتصال» ‏ حقيق بأن تكون في عنوانه عبارة « لعلوم القران». فهو تجمع 
البيان: وفيه من علوم القران ما فيه. 

ومن المواضيع التي عني الطبرسيّ ‏ رحمه الله بها هي بيان المعنئ اللغوي 
للألفاظ القرآنية. ويحاول جاهداً بيان ذلك وتوضيحه بسكل جذريٌ ملفتٍ للنظر. 

ونحاول في بحننا هذا بيان مناهج البحث اللغويّ في جمع البيان, موضحين 
كل نقطةٍ بمثالين اثنين. ويمكن ملاحظة المعالجة اللغوية في مجمع البيان من خلال 
النقاط التالية: 


: الاستطراد لذكر استعمالات المادة‎ ١ 

فالطبرسيّ ‏ رحمه الله حينما يتعرّض لذكر المعنئ اللغويّ لكلمة, ما 
لا يكتفي بذكر معناها اللغويّ فقط. بل يستطرد لذكر استعالات الكلمة أو ما 
يجامعها في الاشتقاق, وكأنه كتاب لغويّ وليس كتاب تفسير مهمته بيان وظيفة 
الكلمة ضمن سياق الآية مورد البحث. وهذا الأمر وإن عد استطر ادأ من جهة 
لكنه يفيد القارئ من جهاتٍ أخرئى. 

الأولى: اطلاع القارىْ الذي يراجع مجمع البيان لتفسير آيةِ أو آياتٍ عدّةٍ 
على معاني الكلمة واستعرالاتهاء وفي هذا فائدة كبيرة للقارئ. 

الثانية: عندما يلاحظ القارئٌ استعالات الكلمة المختلفة ويقارن بينها 
يستطيع أن يدرك المعنئالمقصودمن الكلمة في الآية مورد البحث. 

الثالثة: اطلاع القارىٌ على استعالات القرآن الكريم للألفاظ ‏ حيننا 
يستشهد الطبرسيّ للمعاني التي يذكرها باية من القرآن «وهذا ما يسمَئ بالوجوه» 
- بنحو لا يلتفت القارئ اليها لو اطلع على كلّ استعمال, على حدة بقراءة تفسير 
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الآية التي حوت تلك الكلمة يذلك الاستعبال. 

ففي قوله تعالى: لذْلكَ الكتابٌ لريب فيه هُدَئْ للْمتقين””. (الكتاب 
مصدر, وهو بمعنئ: المكتوب كالحساب. قال الشاعر: 
َمَسرْتَ عيالي إذ رَأَتَ ضجيفة أشكمِنَ الجا يْْلْ كلا 

أي: مكتوبها. وأصله: الجمع من قوهم: «كتبثَ القربة» اذاخردّتها. والكتبّة 
الحرْي. وكتبت البغلة اذا جمعت بين شفريها بحلقة, ومنه قيل للجند: تكُتيبة لانضيام 

َ د اه /لك) 

بعضهم الى بعض) . : 

وقال في معنئ البلد من قوله تعالى: ظوَإذْ قَالَ إبراهيمُ َب اجَعَل هذايلدَاً 
آمناً..4'' (وأصله ‏ البلد ‏ يلد للأثر في الجلد وغيره. وجمعه أبلاد. ومن ذلك سيت 
البلاد؛ لأنها مواضع مواطن الناس وتأثيرهم. ومن ذلك قوهم لكركرة البعيرة بلدَة؛ 
لأنه اذا برك تأثّرت)©, 

ويمكن ملاحظة الاستطراد بسكل أوضح في «يحزنون» من قوله تعالى: 
ؤفَمَنْ تع هُدَايَ فلا خوف عَلَيْهِم ولا هُم يحزْنون4”' (يقال: حَِنَ حرّنا وحرّنهُ حزن 
ويقال: حَرْنَهُ ولُْرْبَهُ وهو حزون ْرْن. وضَالَ قوم: لايقولون:حَرَُ الأمرويقولون: جزيد 
فاذا صاروا ال الماضي فالوا: أحرّنه. وهذا شاذ نادر؛ لانه استعمل أحزن وأهمل يحْزنء 
واستعمل بحرن وأهل حَرزن)"0. 

وفي قوله تعالى: طقَاليوْمْ نجيكَ بَِدَنِك..4" لم يتعرض الطبرسيّ لذكر 
)١(‏ البعرة ؟, 
(1) مجمع البيان :١‏ 58. 
(؟) البعره: 155 
(4) جمع البيان 708:9. 

البقرة 54. 


يونس 49, 


جسم البيان 3:3 
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سب حر أسات 


النجاة, ولا لمعانيها. وكلّ ما ذكره في هذا الموضوع (النجوة:الأرض التي لا يعلوها 
السيل, وأصلها من الارتفاع)”. 
'- ذكر الوجوه : 

من مظاهر اليحث اللغوي عند الطبرسيّ في مجمع البيان: ذكر وجوه الكلمة. 
والمقصود بالوجوه في علوم القرآن: المعاني المختلفة للكلمة, سواء كان المعنئ حقيقياً 
أ جازيً. 

ففي قوله تمال: (تلك أَمهٌ قد خَلَتْ نا مَا كَسَبْتْ وَلَكُم ما كُسَيْكُم 
ولا تسألونَ عَم كَانوا يعْمَلُونَ''' وردت كلمة (المّة) على وجوه: 

الأوّل: الجماعة كبا في الآية. 

والثافي: القدرة, والإمام في قوله: إن إبراهيم كان َم انه "". 

والثالث: القامة في قول الأعشئ: 
إن مُماوية الأكقرمينَ حِسَانالوجوء طِوَال الأمَمْ 

والرابع: الاستقامة في الدين والدنيا. 
قال التايغة: 
عتفتٌ ننم ترك إنفسي يه يمل يات ثر أل يَمْرّ طائم؛ 

أي: ذو ملق ودين. 

وا خامس: الحين في قوله: وآ كر عد مق 

والسادس: أهل الملة الواحدة في قوهم: أمّة موسئ, وأمة عيسئ, وأمّة محمد 
صل أقه عليه وآله ", 


311 517 ممع البيان‎ )١( 
.١ 76 (؟) البقرة:‎ 
.١2٠١ النحل:‎ )*( 
.26 (غ) يوسف:‎ 
ممع البيان إخللفة‎ )0( 
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ص دو سات م م د 


ومن المعلوم: أنّ الطبرسيّ هنا لا يتقيّد يذكر الوجوه الواردة في القرآن الكريم 
بقدر ما يسعئ لذكر استعبالات الكلمة ككلّ أعمّ من كون هذا الاستعيال قرآنياً كا 
في الأّل والثاني والخامس. أو غير قراني كا في بقيّة الوجوه وإن كان الوجه السادس 
ورد في القرآن الكريم في قوله تعالى: لكان آلناسٌ مد وَاحدّة6”", وطومًا كان 
الئّاسُ إل أُم.". وغيرهها من المواضع. 

واذا رجعنا ال كتاب «الوجوه والنظائر» للدامغاني"" وجدناء يذكر للَامّة 
وجوهاً تسعةً نذكرها بتصرّفٍ يغية الاختصار: 

." عصبة, ومنه قوله تعال: وَمِن ذَرِينا أ مُسلمَة لك‎ )١( 

)١(‏ ملة, ومنه قوله تعالئ: كان النَاسٌ أَمةَ وَاحَدَة". 

(5) سنين معدودة, ومنه قوله تعالى: لوَلَئنَ أخْرَْا عَنيُمُ العَذّابَ إلن أَمةٍ 
مُعدُودو'". 

(4) قوم. ومنه قوله تعال: أن تَكُونَ أَمَدٌ هي أزين من أمّة". 

(5) إمام. ومنه قوله تعالى: إن إبراهيم كان أمُذ " . 

(1) الأمم الخالية, ومنه قوله تعالى: إوَلِكُلٌ َم وَسُول”" . 

9) أمة محمد صل أنه عليه وآله. ومنة قوله تعالى: «كُنتم خَيرَ م 


531 :ةرقبلا)١(‎ 

(1) يونس: 11 

() الوجوه والنظائر للدامغاني: ١9‏ 
(غ) البقرة: 274 

(8) البفرة: 317؟. 

(1) هرد: 4. 

(9) النحل: ؟3. 

37١ التحل:‎ ))8( 

(9)) يونس: /ا2. 


14 رمال أرب قد اناني/ 1114م 


سد حو أسأات 


َحْرجْتْ لئاس 07 
(8) الكقار خاصّة, ومنه قوله تعالى: طكَذَلِكَ أَرِسَلْنَاكُ في في أمةٍ فد خَلْتْ من 


بْلهَا أمم» ". 

(1) خلق ومنه قوله تعال: فوم مِنْ دَآٍ في الأرض ولا طَائِر يَطِير 
بجناحيه إلا أمَمْ أمَالكُمْ ع" . 
التفسير بشكى النضائر : 


يسمئ الطبرسيّ ما أمكن الئ تفسير الكلمة وتهينها بذكر نظائرها التي تشقرك 
معها في أصلٍ المعنئ» وهذه ظاهرة يلمسها القارى لمجمع, البيان كثيراً. ففي أكثر 
بحوثئه اللغوية تُطالعنا هذه المسألة. ففي تفسير قوله تعالى: وَل سوا حي 
بالباطل وَتَكُتْموا الحَقّ وأنتم تفلشون»”' . قال: (اللبس والتغطية والتعمية 
نظائر)! “'. وني قوله تعالى: «لقَدْ كان في يُوسُفٌ وَإخوّته آياتٌ للسَائلينَ»". قال: 


(الآية والعلامة والعبرة نظائر)'". ومعلوم أن ذكر نظير الشيء يزيد في توضيحه وتبيينه. 


ع خكر المناسبة اللغوية : 
كثيراً ما يذكر الطبرسي في مجمع البيان المناسبة بين اللفظ والمنئ المستعمل 
فيه, سواء كان المعنئ حقيقيًاً أم يحازياً. ومعلوم أن ذكر المناسبة يتطلب مهارة وتسلطاً 


1٠١ آل عمران:‎ ))١( 
"0 الرعد:‎ ))1( 

؟) ) الأنعام: 14 

(8)) البقرة: ؟4. 

(0) ) جمع البيان :١‏ 18. 
)3ن( يوسف: لا. 

زفف جمع البيان :١‏ 858. 


الصد قتاني/ 1104م رب لغرب ١64‏ 


سب حو أسات 


3 


خاصين. 
ففي قوله تعالى: وَرعْتصِموا بحيلٍ أله جميعاً ولا تفرْقُوا...4'' ذكر 
الطبرسيّ في معنئ الحبل: أن (الحبل: السبب الذي يوصل به الئ اليغية: كالحيل الذي 
يُتمسك به للنجاة من بئر أو تحوها). 
ونئه: الحبل للأمان: لأنه سبب النجاة. قال الأعشئ: 
واذا خَحْوَرَها عبتال قبيلَةٍ أَحَدَتٌ مِنْ الأخرئى ِليْكَ حباها 
ومنه: الحبل للحمل في البطن. وَأصلٌ الخيل: الحبلٌ المفتول, قال ذو الرمّة: 
عل حَبْلُ حَرْقَاَ بَعْدَ آليوم مرمُوم؟ 2 آَم هَل لها آخر الأيام تككليم؟"" 
وني قوله تصالى: ثم يَأتي منْ بَعْد ذَّلِكَ عَامْ فيه يعات الئاس وفيه 
يَعْصِرُونَ6”. قال في تفسير «يغات»: (والغوث هو: نفع يأت على شدّة حاجةٍ ينفي 
المضرة. ومنه: الغيث: المطر الذي يأتي في وقت الحاجة...)1". 


وني قوله تعالن: «وتركنا بَعْضْهُمْ يَومئذ يَمُوجٌ في بعض 4#" ورد في معن 
الترك (الترك: التخلية, والتريكة بيضة النعام كأنها ثركت بالعراء. والتريكة أيضاً: 
الروضة يغفلها الناس فلا يرعونها)””. 


0 ذكر الفروق اللغوية : 
مما يُلقت النظر في مبحث اللغة في مجمع البيان ذكر الفروق اللغوية بين 
الكلمات المتشابهةمن حيث المعنئ, أو بعبارةٍ أدق بين الكليات التي يذكرها بعنوان 
)آل عمران: 7 .3١‏ 
زفق جمع البيان :١‏ ١4غ.‏ 
(1) يوسف: 8 
(8) جمع البيان ؟ لال 
(0) الكهف: 315. 
(1) مجمع البيان و 


رسال قرب المدد اقاني/ 1415م 


ع صر أسلات 
النظائر. 

ففي قوله تعالن: «وإذ نَجَينَاكُمْ مِنْ آل فرعَونَ..”"'. ذكر أَنْ (الآل والأهل 
واحد. وقيل: أصل آل: أهل؛ لأنْ تصغيره أهيل. وحكى الكسانيّ: أويل. فزعموا أنّها 
أبدلت كبا قالوا: هيهات وأهات'' . وقيل: لاء بل هو أصل بنفسه. والفرق بين الآل 
والأهل: أن الأهل أعمُ منه. يقال: أهل البصرة, ولا يقال آل البصرة”" . ويقال: آل 
الرجل قومه وكلّ من يؤول اليه بنسب أو قرابة مأخوذمن الأول وهو الرجوع.رأهله كلّ 
من يضمه يبته. وقيل: آل الرجل: قرابته وأهل بيته)"' . 

وفي قوله تعالى: «وآمنوا با نْرْتُ مُصَدّقا ل مَعَكُم وَل تَكُونوا أوْلَ كافر به 
وَل تَشْئَرُوا بآياتي تَمَناً قليلاً وإِيايٍ فاون" . يرئى الطبرسيّ أن (الثمن 
والعوض والبدل نظائر. وبينها فروق. فالئمن هو: البدل في البيع من العين أو الورق. 
واذا استعمل في غيرهما كان مشيّهاً بها ويجازا" . 

والعوض: هو البَدَل الذي ينتفع به كائناً ما كان" والبَدّل: هو الشيء الذي 
يمل مكان غيره'*. وثوب ثمين: كثير التّمنء والثمين: الثمن. 

والفرق بين الثمن والقيمة: أن المنَ قد يكون وفقاً. وقد يكونَ بخساً. وقد 
يكون زائداً". والقيمة لا تكون إِلّا مساوية المقدار للثمن من غير نقصانٍ ولا 
زياد 


فالتص المتقدّم حوئى الفروق اللغوية بين الثمن والعوض والبدل من جهة. 


)١(‏ البقرة: 46. (1) ينظر اللسان: مادة أهل. 


(5) فروق اللغات للعسكريٌ: 517. (؛) مجمع البيان 3: 84١3م‏ 

(0) البقرة: .4١‏ (1)) ذكر في الفروق اللغوية: 114 مثله. 
)١(‏ ذكره المسكري ضمن رأيين في ذلك: 157 

(ه) الفروق اللغوية: 1617 

(4) الفروق اللغوية: .١54‏ 

٠١ (‏ )ممع البيان :١‏ 4؟. 


لدم الاي / 1614 شغرب 181١‏ 


جح 1 
والثمن والقيمة من جهة أخرئى, وهذا يدلّ على مدى اهتيام الطبرسيٌّ بهذه المسألة 
في تفسيره. 
1 خكر الأضداد : - 

ليس المقصود بالأضداد ها هنا الكلمات التي تستعمل في معني وضده وإن ذكر 
الطبرسيّ بعضها حسب المناسبة كالقرّء". ويشري", بل المقصود بذكر الأضداد 
هنا: ذكر الكلمة التي تدلّ على معني مضاوّ لمعنئ الكلمة الأول. فقد استعان 
اوسن رمه انقه ‏ لتفسير بعض الكلرات بالضدٌ تطبيقاً مل هو معروف «ويضتّها 

تتميّز الأسياء», فاذا كان للكلمة معان أو استعبالات مختلفة وأراد أن يعين المعنئ 
الود استعان بالضدٌ لبيان ذلك. 

ففي قوله تعالى: طإِنْ الَذِينَ كُفْروا سوآة غليهم نرت أم لم رهم 
لا يُوْممُونَ4'' ذكر الطبرسيّ أنّ (الكفر خلاف الشرك, كما أن الحَمْد خلاف اللْمْ. 
فالكفر: ستر النعمة وإخفاؤها. والشكر: نشرها وإظهارها. وكلّ ما سَتر شيئاً فقد كفر. 
قال لبيد: 

في ليلدٍ كفرَ النجوم غَامُها 

أي: سترها)2. 

وفي قوله تعالن: طوَلا بجنا عَلكُم فيها عَرْضعُم به من خط النسّاءبم”*' 
قال: (التعريض ضدّ التصر يح وهو: أن تُضْمُنَ الكلام دلالةٌ على ما تريد)!". 


)١(‏ مجمع البيان :١‏ 6 الا. 
(9) مجمع البيان ,501:١‏ 
(؟) البقرة: ”, 

(5) تجمع البيان ١؛: .5١‏ 
(0) البقرة: 73176 

جمع البيان 594:3 


رسال قرب المدد اثثني/ 1114م 


ص حر أسات 


اشر لص اليل : ٠‏ 

كثيرا ما يذكر الطبرسيّ ‏ رمه الله عند تعرّضه للشرح اللغويّ للكلمة أصل 
الكلمة الي تفرّعت منه بقيّة معاني استعمالات الكلمة. وهذه ظاهرة يَلمسّها كلٌّ 
قارئ امس ابيا يلا جا تفلو فقحة عن دك لعل العنق. 

ففي قوله تعالى: «يا بني إسرائيل كر وا نء عمقي التي َنَعَث عَلَيْكُم. 4 
(الابن والولد والنسل والذّرَية متقاربة المعاني. إلا أن آلابن للذكر. والولد يقع على 
الذكروالانثئ. والنسل والذْرّية تقع على جميع ذلك. وأصلِهُ من البناء. وهو: وضع الشيء 
على الشيء, فالاين مب على الأب؛ لأنْ الأب أصل والابن فرع)'". 

وني قوله تعالن: يعرف الُجرمُونَ سياه فَيُْخذُ بالنواصي والأقدام 74" 
(الناصية: شعر مقدّم الرأس وأصلهُ الاتصال من قول, الشاعر: 

قي تناصيها بلاة في ش 

أي: تتصل بها. فالناصية متصلة بالرأس)". 


خكر المناسبة بين أصل المعنى واستعمالات الكلمة 

يذكر الطيرسي في كثير من ا مواضع المناسبة بين أصل معنئ الكلمة 
واستعبالاتها المتعدّدة, فهو يحاول ربط معاني الكلمة.سواء الحقيقية منها أم المجازية 
بالمعنئ الأصلّ. وهذا أمر يحتاج الى دقة ومهارةٍ وتسلّطلغويخاص, لاسا عند ربط 
المعنئ المجازي والمعنئ الأصلي, لأنه بحاجة, ال بيان نوع المناسبة أو العلاقة بين 
المعنيين. 


.40 البفرة:‎ )١( 

(1) مجمع البيان :١‏ 417. 
(”) الرحمن: .4١‏ 

(5) مجمع البيان 1:0 .5١‏ 


المدد الثاني / 1111 رسلة لغرب يننا 


ص در اأسات 


ففي قوله تعالن: ظَأمًا الَدِينَ شَقُوا قفي الثار هم فيها رَفِيَوَشْهِيقَ 4" 
يتعرض الطبرسي رحب الله الى معاني الزفير وأنه (أول نهاق الحمار والشهيقٌ آخر 
نهاقه. عال رؤبة 
حشرج في الججوفٍ مَهيلًا أوشَهّق ‏ حتبئ يُقالَ ناهقٌ وا تق 

والسرَفير ترديد النفس مع الصوت من الحزن حتّئ تتتفخ الضلوح. وأصلٌ 
الزفير: الشدّةٌ من قوهم للشديد الخلق: مزقور. وال الحمل علل الظهر خاصّة 
لشدته. والزفير: السيّد؛ لأنّه يطيق حمل الشدائد. ورَفْرتَ التار: اذا مع ها صوت من 
شدة توقدها. 

والشهيق: صوت فضيع يخرج من الجوف بمدّ النفس. وأصلَهُ الطول المفرط 
من قوهم: حيل شاهقٌ)'". 

فقد ذكر الطبرسيّ في النص السابق: أنْ أصل الزفير: الشدة. أو يعبارة 
أخرى: أن في الزفير معنئ الشدّة, وأنّ كله استعبال للزفير فيه معنئ الشدة. فالمزفورٌ 
للشديد الخلق. أي: في خلفه شدّةٌ. وكذا بقيةٌ الاستعبالات التي ذكرها. 

ومن الجدير بالذكر أنه لم يذكر العلاقة بين الزفير وأوّل يها الحبار, وهي فيها 
يبد أنْ أل نهاق الحمار فيه شئّة. لذلك سمي زفيراً. 

وفي قوله تعالى: ٍَكَأدم ينوا فيها ألا إن تمُودأ تكفروا ريم ألا بُعدأً 
مود" (غَنيّ بالمكان اذا أن به. والمغنئ انول قال النابغة: 
غَمِيْتَ بذلك إذ هُمْ سيره هنْها مسف رسالةٍ وتسودد 

وأصل الغنئ: الاكتفا. ومنه: الغنئ بالمال . والغناء بمدّ الصوت الذي يكتفي 
به. والغناء: الاكتفاءٌ بحال الشيء. ومنه: غتي بالمكان؛ لاكتفائه بالإقامة فيه)9. 


( هود 9٠05‏ (؟) مجمع الييان ١81:‏ 
)هود 54 (2) مجمع البيان "1 278 


رسلة لغرب العدد التاني/ 1511م 


ددر أسات م ممت مم[ 


أقول: ومنه: الغانية للمرأة لغنائها بيبت أبيها عن غيره. أو بجراطا عن الزينة, 
أو بزوجها عن غيره. على اختلافي في سبب التسمية. 
9 ذكر سبب التسمية : 

تعرّض الطبرسيّ ‏ رحمه الله في تفسيره الئ ذكر سبب تسمية الشىء بهذا 
الاسم دون غيره. ويمكن لقارئ مجمع البيان أن يلحظ ذلك بسهولة. 

ففي قوله تعالى: َب 3 لا يلون الكتَابٌ إل ا أمَانَ وإِنْ هُمْ إلا 
يَظُنُونَ ١!‏ (الآمَي 9 يّ الذي لا يسن الكتابة, وإنيا سممى أي لأحد وجوه: 

أحدها: أن الام الخلقة. فسمي أميا؛ لأله باق على خلقته. ومنه فول الأعشئ: 


و ا 07 50065 3 . 85 . داه :2 
وإن معاوية الأكرّمين 2 حسسان الوجصوه طوالالأمهو" 


وثانيها: مأخوذ من الأمّة التي هي: الجباعة, أي: هو على أصل ما عليه الأمة 
في أنه لا يكتب؛ أله يتفيد الكاية بعد أن يكن يكت 
وثالثها: أنه مأخوذ من الْم. أي: هو على ما ولدته أمّه في أنه لا يكتب. 
وقيل: إِنّها نُسب الى أَمْه؛ لأنّ الكتابة إنها تكون في الرجال دون النساء)”". 
وفي قوله تعالى: «سَتفْرعٌ َكُم أيه الثقلآن»' ذكر الطبرسيّ أنه (وإنما 
سمَيت الإنس وال تفلي لمم خطرهما وجلالة شأنهياء بالإضافة الى ما في الأرض 
من الحيوانات, ولثقل وزنهما بالعقل والإييان؛ ومنه فول النببي صلى أله عليه وآله : 
«إني تارك فيكم التقلين كتابٌ اقه وعترتي». ساهما ثقلين لعظم خطرهها وجلالة 


قدرهها. 


)١(‏ البقرة: 4ل 

(1) سبق في باب ذكر بعض الوجوه أنه فسّر امه بالقامة. 
(1) مجمع البيان (: 9148. 

5١ الرحمن:‎ )4( 


السدد كثلي/ 1614م ربقة قريب 180 


23ؤ حراسات 559555555595595-3:ئثئ 60 


#ث» 


وقيل: إن الجن والإنس سما قن لنقفهها عل الأرض أحياء. وأمواتاً. ومنه 
قوله تعالل: وَأحْرجَت لأرش أَقاها اها" أي: أخرجت ما فيها من الوتئ. والَربُ 
تبعل السيّد الشجاع ثقلا على الأرض)". 
ذكر وجوه الاشتقاق : 

تعرض الطبرسيّ ‏ رحمه اله في مواضع من مجمع البيان الى ذكر الآراء في 
أصل اشتقاق بعض الكلمات التي اختلف العلياء في أصل اشتقاقها. 

ففي قوله تعالن: «وَإذ بتك إتراهيم رَبّهُ كات فََنَمْهُنْ قال إفي جَاعِلَكَ 
للثاس إِمّاماً قال وَمنْ ذُرَيّي...4". ذكر الطبرسيٌ: أن (في أصل الكلمة ‏ الذْريّة ‏ 
أربعة مذاهب من الذرء. ومن الذن ومن الذرى والذّري. 

فإن جَعلتَهُ من الذرء فوزنه فعيلة دُزيئة كمريق, ثم ألزمت التخفيف, أو البدل: 
كنبيّ في أكثر اللغة والبرية. 0 

وإن أخذته من الّرٌ فوزنه فعلية كقمرية: أو فعيلة نحو كريرة فلا كرت 
الراءات أبدلت الأخيرة ياءاً وأدغمت الياء الول فيها نحوسُرَيّة فيمن أخذها من 
السَرٌ وهو النكاح. أو فعولة نحو:كُرُورة فأبدلوا الراء الأخيرة لما ذكرنا"' فصا 
1 ' أدغم فصار ع 

وإن أخذته من لو أو الذري فو زنه فول أو فمُيلة ة. وفيه كلام كثير يطول 
به الكتاب ذكره ابن جني في المحتسب)"". 

واذا رجعنا الى المحتسب عند تعرّضه لتوجيه القراءة في قوله تعالى: لذُريةٌ 


1١8 :9 الزلزلة: ؟, (1) جمع البيان‎ )١( 

.١74 البقرة:‎ )”( 

(5) قوله لمأ ذكرنا,يعني: بسبب كثرة الراءات. 

)0 أي: يعد قلب الواو ياءالوقوعها ساكنةً قبل الياء. وكذلك أبدلت ضمّة الراء كسرة. 
(8) جمع البيان 194:١‏ 


7 رسلة لغرب المدد تثاني/ 1114م 


عد در اسات 


بَعضْهًا من بَعْضٍ ٍ..6''' وجدناه يُسهب في ذلك كثيراً ويذكر فروعاً يطول بذكرها 
الكتاب حقاً. وقد أخذ الطبرسيّ زيدة ما في البحث رخلاصته. 

وعند تعرّض الطبرسيّ لتفسير «يسم لله الرحنٍ الرّحِيمٍ » ذكر: أن العلماء 
على قسمسين: قسم ير أن لفظ الجلالة غير مد مشتق, وقسم يرئى (أنّه مشتق. ثم 
اختلفوا في اشتقاقه على وجوه: 

فمنها: أنه مشتق من الألوهيّة التي هي: العبادة, والتأله: التعيّد. قال رؤبة: 


مر المَانيَّاتٍ الْلَهِ سَبْحْيَ وَمَجَعَْ بِنْ تأي 
أي تعبّدي. وقرأ ابن عبّاس «ويذرك وآهتك» أي: عبادتك.ويقال:ألهاق.فلان 
إلهد كا يقال: عبده عبادةً. فعلى هذا يكون معناه: الذي يحقّ له العبادة. ولذلك 
لا يُسمَئْ به غيره.ويوصف فيا لم يزل بأنه إله. 
ومنها: أنّه مشتق من الوله وهو التحيّر, يقال .أله يألّه إذا تحير. فمعناه أنه الذي 
تتحير العقول في كنه عظمته. 
ومنها: أنّه مشتقٌ من قولهم: أَخْتّ ان فلان أي: فزعت اليه؛ لأنْ الخلق يأطون 
اليه أي: : يفزعون اليه في حوائجهم, فقيل للمألوه: إله كبا يقال للمؤتم به: إمام. 
ومنها: أنه مشتىّ من أَطْتٌ اليه أي: سكنت اليه. عن المإرد, ومعناه: أنْ الخلق 


يسكنون الى ذكره. 

ومنها: أتدمن لا أي: احتجب. فمعناه: أنه المحتجب بالكيفيّة عن الأوهام 
الظاهر بالدلائل والأعلام)". 
16 توجيح بعض اللفات : 


من المعلوم: أن أكثر المادّة اللغويّة التي ذكرها الطبرسيّ ‏ رحه الله - في تفسيره 


."4 آل عمران:‎ )١( 
آظأ1:١ (؟) جمع البيان‎ 


امد اقتاتي / 1104 + رسقة لغرب 9091 


دح رأصات 


نقلها من تقدّمه من العلياء. والطبرسيّ ينسب في أكثر الموارد ما أَخذه لصاحيه, وهو 
بأخذه عمّن سيقه ليس يدعاً؛ لأنّ عادة المؤلّفين هذهء ولكن هذا لا يعني إلغاء دور 
الطبرسيّ, وأنّه لا رأي له ولا انتخاب في كتابه. فقد يطالعنا بين الفينة والأسخرئى شميء 
يدل على رأي الطبرسيّ وشخصيّته. ففي قوله تعالى: وَيسألُونَكَ عَن ا محيض قُلُ 
هر أذى فََعِمَِنُوا النسَاء في المحيضٍ َلآ تَفْرُوهُنٌ حنّى يَطْهرْنَه” ذكر أن يطهرن 
مأخوذ من (طهرت المرأة وطهّرت طهراً وطهارةوطّهرت بالفتح أقيس؛ لأنه خلاف 
طَمثت, فيتبغي أن يكون على بنائه. وأيضاً قوهم: طاهر يدلّ علن أنه مثل: عد فهو 
قاعد)". 

فالطيرسيّ استند في ترجيحه لطَهرّ بالفتح على شيئين 

أَوفما: أن طهر ضدّ طمَث, فلا كان طمث على وزن فل كان طهر على وزن 
فعل لتناسب الضدّين في الوزن. 

وثانيهها: أنّ اسم الفاعل من طهّر طاهر مثل: قعد وقاعد. فينيغي أَنْ يكون 
طهر بالقتح ليتناسب مع اسم الفاعل الذي يؤخذ من المفتوح . 

وفي قوله تعالن: طِيَكَادُ البق يَخْطَفٌ أَيْصَارَهُم..4١'‏ (يُقال في خطف: يخطف 
وخَطفٌ يَخطّفٌ لغتان. والثاني أفصح وعليه القراءة)'9. 


خكر لفات الكلمة : 
يذكر الطبرسيٌ أثناء بحثه اللغويٌ لغات الكلمة المبحوثة. وقد مر في موضوع 
«ترجيح بعض اللغات» الإشارة الى ذلك, فترجيح بعض اللغات يستدعي ذكر لغات 


5377 البقرة:‎ )١( 

(؟) جمع البيان :١‏ 514. 
(؟) البقرة: .7١‏ 

ع( جمع البيان :١‏ 84. 


24 ربل لغرب الد اكاتي/ 1114م 


مه حر أسات. 


الكلمة حتئ يرجح بعضها. 

ففي قوله تعالئ: فيا يها لاس توا ربكم وا يومالا تجزي وَالِدٌ عن 
وَلَده ولا ولو هو جَازِ ع عن والده شَيئا! '"اذكر الطبرسي: أن (جزيتٌ عَنك أجزي 
أي: : أَغْنَيتٌ عَنك. وفيه لغة أخرنى أجزأت عنك جز بالهمن)'") 

وفي قوله تعالى: طأُوََ يرَوا أنا نَسُوق اماة إلى الأرض اجوز .4" ذكر 
الطبرسيٌ أن (في الجرز أربع لغات: بضمّ الجيم والراء وبفتحهماء وبض الجيم وإسكان 
الراء وفتح الجيم وإسكان الراء)0. 
خكر آرا. الغلما. في الكلمة : 

يذكر الطبرسيّ آراء العلماء في المعنئ اللغويّ للكلمة:بعبارة أخرئى :أن 
الطبرسيّ ‏ رحمه الله لا يكتفي بذكر معني للكلمة يوضح به تفسير الآية, بل يذكر 
في بعض الأحيان ما قيل في الكلمة؛ كي يكون القارٌ حيطا بالموضوع. 

ففي قوله تعامى: ثم عَفَوَا عَذْكُم منْ بعد ذلك للم َشْكُرُون 4" قال 
ابن الأنباريّ لعَفَا الله نك" معناه: حا القه عنك, مأخوذ من قوهم: عفث الريح 
الأثر اذا درسته ويحته. فعفو الله حو الذنوب عن العبد. 

وقال الرّمانيّ: أصل العفو الترك. ومنه قوله: قَمَنْ عي لَهُ مِنْ أخيه 
شَيء6" أي ترك. فالعفو: ترك العقوية)'*. 

وفي قوله تعالى: «...قَد يَعلم أله الّذينَ يَتَسَلَلُونَ منككم لواذً..»”' (اللواذ: 
أن يستقرٌ بشيء مخافة مَنْ يرأهُ. وقيل: اللواذ: الاعتصام بالشيء بأن يدور مَعهُ حيثُ 


.78 :4 لقبان: 78# (1) جمع البيان‎ )١( 
.507 :4 السجدة: /1؟. () مجمع اليبان‎ )5( 
.119 البقرة: 7؟0. (8) التوبة:‎ )0( 

(7) اليقرة: 37174 (3) جمع البيان ٠١ :١‏ 
(5) النور: "57 


اله الثلني/ 1614 م رسأ# قفرب 104 


تت دواماوت سس د 


دار من قوهم: لاذّ با 
ذكر الأعلأل والإبدال في الكلمة : 

ذكر الطيرسيّ ‏ وهو يفسّر الألفاظ تفسيراً لغوياً ما طرأ عليها من قلب أو 
إبدال : وهذا أمر طبيعيّ لمن ركب مركب الطبرسيّ. ويجدر ينا قبل أن نسوق أمثلة 
لذلك أن ننبّه الئ أن الطبرسيّ تعرّض الى شيءٍ من هذا عند توجيهه للقراءات التي 
ذكرها في تفسيره. 

ففي قوله تعامئ: آنل إل إلا هو الي القيُوم..6''' (القيوم: أصله قيووم 
على وزن فيعول. إلا أن الياء والواو اذا اجتمعتا واولاهما ساكنة قلبت الواو ياءٌ 
وأدغمت الياء في الياء قياساً مطرداً. والقيام أصله: قيوام على وزن فيعال ففعل به ما 
ذكرناه)" , 

وفي قوله تعالى: ولق تَركْنَاهَا آةَ فَهَلْ من مُذّكره”' (ومدكر أصله: 
مذتكر. فقليت التاء دالاً؛ لتواخي الذال بالجهر, ثم أدغمت الذال فيها)" . 
10 الاستشهاد : 

ري الطبرسيّ عل الاستشهاد لما يقوله بشواهد من القرآن الكريم والحديث 
والشعر, وقد احتلت الشواهد ‏ لاسيّا الشعرية منها ‏ مساحة واسعة من مجمع البيان 
بنحي شرح بعضهم'' هذه الشواهد الشعرية في مؤلّفٍ خاصٌ باسم «شرح شواهد 
مجمع البيان» طبع منه جزءان, استغرق شواهد الفاتحة والبقرة وآل عمران ونس اياتٍ 
من سورة النساء. وعدد الشواهد الشعرية التي حواها الجزءان (7174) شاهد شعريٌ. 


4 مجمع البيان :لاا 

(؟) البقرة: 186. 

() جمع البيان 511:1 

.١6 القمر:‎ )4( 

)0( مجمع ألبيان نللميلة 

(1) حمد حسين بن الميرزا طاهر القزويق من أعلام القرن الحادي عشر. 


ربخ لغرب السدقشي/ 1111م 


وهذه الشواهد ‏ وإن لم تكن كلّها في مال التفسير اللغويء بل دكرت لتوجيه 
القراءات والإعراب والمسائل اليلاغيّة ‏ تعكس اهتيام الطبرسيّ بهذه المسألةه 
واعتقاده بأهميّتها. فيبقئ الاستشهاد ‏ حينئذ ‏ معلا شاخصاً من معالم جمع البيان 
ونقطة" يمتاز بها. 


الاستشهاد بالقران الكريم : 1 7 

في قوله تعالى: ظوَمَا هم بضارَينَ به مِنْ أحَدِ إلا بإذن ألله..4'" والإذن في 
اللغة على أقسام : 

أحدها: بمعنئ: العلم كقوله: ظَأَذْنُوا برب من الله6”' أي: فاعلموا. وقال 
الحطيئة: 
ألا يَا هندٌ إِنْ جَيْدتَ وشلا واإلا فأدنيني بانصرام 

والثاني: بمعنئ: الإباحة والإطلاق. كقوله تعالئ: طفانْكحُوهُنَ بإذن 
أهلهنٌ »". 

والثالث: بمعنئ: الأمر كقوله: «نزّلّه على قلبك بإذن آله.. ا" . 


الاستشهاد بالحديث : 
احتجّ الطبرسيّ بالحديث لبعض القضايا اللغوية التي ساقها في تفسيره. ففي 
قوله تعالى: طقَلَتَ في السّجْنِ ضع سني" (اليضع: القطعة من الدهرء وأصله 


.7٠١؟ البقرة:‎ )١( 

(2) اليقرة: 717/9 

(") النساء: ©؟. 

(4) البقرة: 917 

(0) مجمع البيان :١‏ 3131 
(1) يوسقه 27. 


السدد التاني / 1414 م ربق كريب 111 


سد دو أسات 02 


من القطع. واليضعة: القطعة من اللحم. ومنه الحديث «فاطمة بضعة مني يؤذيني مَن 
آذاها اين 


2 6 


وفي قوله تعالى: طٍأْيَودُ أُحَدُكُمْ أنْ دكن لَهُ جَنْةٌ منْ تخيل وأعَاب تجري 
مِنْ تحتهَا الأتهاره ''(تحت: نقيض فوقء وي الحديث: «لا تقوم الساعة حتئ يظهر 
التحوت» أي: الّذِين كانوا تحت أقدام الناس لا يُشعر بهم ذّله)" . 

وني قوله تعالى: أله خَلقَكُم منْ ثَرَابٍ كُم من نطفَةٍ..»*'' (النطفة: الماء 
القليل والماء الكثيرءوهو من الأضداد. ومنه قول أمير المؤمنين ‏ عليه السلام ‏ لا قيل 
له: إن الخوارج عبروا جسر النهروان: «مصارعهم دون النطفةه" . 
الاستشهات بالشعر ١:‏ 05 5 

يستطيع القارىٌ أن يلحظ احتجاج الطبرسيّ ‏ رحمه القه ‏ بالشعر مما تقدّم من 
اليحوث. فلا تكاد ترّ مسألة خالية من الاحتجاج بالشعر. وقد ح لبعض الامور 
بشاهدين شعريّين. ففي قوله تعالى: طفَكُلا أَخَزْنا بدّنبه فَمئهمْ مَنْ أَرْسَلْنَا علي 
خاصياً... 00 (الحاصب: الريح العاصقة التي فيها الحصباء. وهي :الحصئ الصغار 
يشبّه به البرد والجليد. قال الفرزدق: 

وقال الأخطل: 1 1 ١‏ 
َنَقدْعَلِْتَ إذا المنارٌ تَرَوْعَتْ عَنَجَّ الرّئال يكس شإلا 


.578 : مجمع البيان‎ )١( 
531 البقرة:‎ )5( 

(5) مجمع البيان 1 57/8. 
(2) فاطر: ,7١‏ 
(6) نيج البلاغة. 

.1١ العنكبوت:‎ )١( 


رسال لغرب اده الثاقي/ 0114م 


د حر أسات. 

رمي المضاةً بخاصب مِنْ تلجها حَنَى تَبِيتَ عَلَ آلعضاة جفالا)"" 
وقد يستشهد في بعض الأحيان بثلاث شواهد شعرية, ففي قوله تعالى: «وسعٌ 

كرسي السّهاوات والأرض 4" الكرسيّ: كلّ أصل يُعتمد عليه. قال الشاعر: 


م٠‎ 01 


تحف بهم بيض اللرجوه وعصية كراسي بالأحداث حين تنسوبٌ 


أي: علياء بحوادث الأمور. وقال آخر: 

نَحْنُ الكراسيٌ لاتفد هَواْن فالا في النائيات ولا أَسَدُ 
وقال آخر: 

ني بأبرة كييك أمافة فل يريج عل اليب كروما 


روي عن النبئ ‏ صلَئ الله عليه وآله أنّه قال :« أعربوا القرآن 


والتمسوا غرائبه ) / مجمع البيان في تفسير القرآن 6٠١ :١‏ مقدمة الكتاب 


.1817 :4 جمع البيان‎ )١( 
.7186 اليقرة:‎ )( 
وفيه بكرسيّ وهو كذلك في التبيان للطوسيّ. الذي في شرح شواهد مجمع البيان‎ 519 :١ جمع البيان‎ )5( 
وشرحه بأنه: «يعلمك. وني نظر ي هو الصحيح.‎ 6٠ «ربكر سي‎ >” 
وجمع البيان إنها هو تهذيب لنفسير البيان للشيخ الطوسيّ وأكثر الشواهد واللغة منه  التحرير.‎ 


المدد الثتي / 1404 ع ربا قرب 1945 


مواتب الاجتهاد 

إن المتتمّع في كتب الأصوليّين يرئى أن المجتهد: إمَا أن تكون له فعلية 
الاستنباط أو ملكته. وعلى كلا التقديرين.إمًا أن يكون واجداً لملكة الاستنباط 
بكباها أو قُل: أهلاً لاستنياط الأحكام الشرعيّة جميعها. ويسمئ ب «المجتهد المطلق» 
أو لبعض مراتبهاء أي: يكون أهلاً لاستنباط أحكام وقائع خاصة, لإحاطته بها يلزم 
لتلك الوقائع. فيسمئ ب «المجتهد المطلق الفعليَ أو الخاص». 

قال السيوطيٌ ‏ المتوقى سنة 91١‏ ه .: لهج كثير من الناس اليوم ‏ أي: في 
زمنه ‏ بن المجتهد المطلق قد من قديم . وأنه لم يوجد من دهر إل المجتهد المقيّده 
وهذا غلط متهم وبا وقفوا على كلام العلباء. ولا عرفوا الفرق بين المجتهد المستقلٌ, 
والمجتهد المقيّد. والمجتهد المنتسب. وبين كلّ ما ذكر فرق)!". 

ويفهم من كلامه وكلام ابن الصلاح والنوويّ: أن مراتب المجتهدين خمس. 


زلف شر مح عقود رمسم المفقي: رةه 


6 رشوب المدد الثاني / 16415 


عدر أسات 


وهي من جملتها: إما مستقلٌ أو غير مستقل. وغير المستقلٌ أريعة أقسام , وظلية 
المراتب هي" 

١‏ المجتهد المستقلٌ: وهو الذي استقل بقواعده لنفسه. يبني عليه الفقه 
خارجاً عن قواعد الذهب المقرّرِ 

قال السيوطيّ: (وهذا شيء فقد من دهر, بل لو أراده الإنسان اليوم لامتنع 
عليه)'"' وحدّدوه بأن يجتهد الفقيه في استخراج منهاج له في اجتهاده. أو هو كما يعبر 
عنه العلماء: مجتهد في الأأصول وفي الفروج. 0 2 

 "‏ المجتهد المطلق غير المستقلٌ: وهو الذي وجدت فيه شروط الاجتهاد التي 
اتصف بها المجتهد المستقلّ ثم لم يبتكر لنفسه قواعد. بل سلك طريقة إمام من أنمة 
المذاهب في الاجتهاد. فهو مطلق منتسبء لا مستقلٌ ولا مقيّد. إذ أنّه لم يقلّد إمامه, 
ولكته سلك طريقته في الاجتهاد مثل: أبي يوسف وححمد وزفر من الحنفيّة واين القاسم 
وأشهب من المالكية. والبو يطيّ والزعفرانيّ والمزني من الشافعيّة. 

ويقول: (قد يخالف الواحد منهم مذهب زعيمه في بعض الأحكام الفرعية)”". 
وأطلق عليه الاستاذ أبو زهرة ب «المجتهد المنتسب»*'. وسيّاه السيّد محمد تقيّ الحكيم 
ب «الاجتهاد في المذهب»!". 

"'- المجتهد المقيد, أو ممتهد التخريج: وهو أن يكون مقيّداً في مذهب إمامه. 
مستقلا بتقرير أصوله بالدليل. وبذكر السيّد الحكيم بأنّه: الاجتهاد الذي لا يتجاوز 
تفسير قول, حمل من أقوال أنمّتهم, أو تعيين وجه معن لحكم يحتمل وجهين فاليهم 


(1) خلاصة التشريع الإسلامي لخلاف: 541 

(1) فواتح الرعوت شرح سكم الثبوث ؟:097؟. 

(؟) مفدّمة كتاب المجموع. سرح المهذّب للنوويٌ ؟١. .7١‏ 
(5) الناقع الكيير لمن يطالع الجامع الصخير: 4. 

(6) عقد الجيد في أحكام الاجتهاد والتقليد: .١‏ 
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دوو أس أت سس تك 


المرجع في إزالة الخفاء والغموض الذي في بعض أقوال الأئمة: كالحسن بن زياد 
والكرخيّ والطحاويٌّ والخصّاف من الحنفية, والأبهريّ وابن أبي زيد واللخميّ وابن 
العرب' وابن رشسد من المالكية, وابن أبي اسحاق الشيرازيٌّ والغزالي والمروزيٌ 
والأسفراييق من الشافعيّة. 

ع - مجتهد الترجيح: وهو أن لا يبلغ رتبة أصحاب الوجوه. لكنه ‏ كيا قال 
النوويٌ في المجموع .: (فقيه النفس. حافظ لمذهب إمامه. وعارف بأدلته. قائم 
بتقر يرهاء يصور ويحر ره ويزيفء وير ججح مثل: الجمضاص والقدوريٌّ والمرغيناني صاحب 
الهداية من الحنفيّة]''. ويراد به: الموازنة بين ما روي عن أثمّة المذاهب من الروايات 
المختلفة وترجبح بعضها على بعض من جهة الرواية أو الدراية. كأن يقول المجتهد: 
هذا أصمٌ رواية. وهذا أولن النقول بالقيول, أو هذا أوفق للقياس. أو أرفق للناس. 
ونحو ذلك!". 

© يحتهد الفتيا: وهو أن يقوم بحفظ المذهب ونقله وفهمه من الواضحات 
والمشكلات, ولكن عنده ضعف في تقرير أدلته وتحرير أقيسته. والذي يذكره السيّد 
الحكيم تحت عنوان «الاجتهاد في المسائل التي لا رواية فيها»: بل عن إمام المذهب 
وفق الأصول المجعولة من قبله. وبالقياس على ما اجتهد فيها من الفروع. 

وقال فيه النووي: (فهذا يعتمد نقله وفتواه به فيها يحكيه في مسطورات مذهبه 
في نصوص إمامه. وتفريع المجتهدين في مذهيه)'". 

وأورد على هذا التقسيم بعض الملاحظات, نذكر منها ما يلي: 

)١(‏ خروجه عن أصول القسمة المنطقيّة؛ لخلطه بين قسم من الأقسام وبين 
مقسمها بجعلها قسياً لمقسمها. والأنسب توزيعها من وجهة منطقيّة الى قسمين: 
)١(‏ شرح عقود رسم المفني: .5١‏ 


(؟) مختصر المنتهئ: 771, وما بعدها. 
() الاحتهاد للشيخ المراغيّ: 77, وما بعدها. 


ربل قرب العدد الثاني/ 1414م 


يس حو أسأءت. > 


مطلق ومقيّد والمقيّد الى الأقسام الأربعة الأخرئى؛ لوجود قدر جامع بيتهياء وهو 
الاجتهاد ضمن إطار مذهب معين. 

(1) إنّ تسمية هذه الأقسام الأربعة بالاجتهاد وجعلها قسياً منه قي مقابل 
الاجتهاد المطلق لا يتلاءم مع الواقع؛ لأنْ الاجتهاد ملكة لا توجد لصاحبها إلا بعد 
حصوله على تلكم الخبرات والتجارب. ومن الواضح أن المجتهد المقيّد ليس مصداقاً 
للمجتهد بهذا المفهوم؛ لعدم حصول المعرفة التفصيليّة لأصول الفقه لديه واجتهاده 
فيها. 


(") إنّ جميع ما ذكروه للاجتهاد من تعاريف لا ينطيق على أيٍّ فسم من 
أقسام المقيّد؛ لأخذهم العلم أو الظنّ بالحكم الشرعيّ أو الحجَة عليه على اختلافي 
في وجهة النظر في مفهومه. 

والمجتهد المقيّد بأقسامه الأربعة لا ينتهي ياستنباطه الى الحكم الشرعي. 
وغاية ما يننهي اليه هو: رأي إمامه فعلاً أو تقديراً في كون ما انتهئ اليه حكراً شرعياً. 

والحقيقة: أن هذا التقسيم أشبه بتقسيم الشيء الى نفسه والى غيرهء وما أحسن 
ما صنعه الاستاذ خلاف حين عدّ هذه الأقسام الأربعة في فصل عهد التقليد من كتابه 
«خلاصة التشريع الإسلاميٌ»" وإن كان قد أطلق كلمة الاجتهاد عليهم تساحاً. 

وذكر ابن القيّم الجوزية أنواح المجتهدين أو المفتين بتصنيف آخر يحسن بيانه, 
فقال: (المفتون الذين نصبوا أنفسهم للفتوئ أريعة أقسام: 

١‏ العام بكتاب القه وسئّة رسوله ‏ صل آقه عليه وآله ‏ وأقوال الصحابة: 
فهو المجتهد في أحكام النوازل. يقصد فيها موافقة الأدلة الشرعيّة حيث كانت. 
ولا يناني اجتهاده تقليده لغيره أحياناً. 


" - مجتهد مقيّد في مذهب من انتم يه: فهو حتهد في معرفة فتاويه وأقواله. 


588 خلاصة التشريع الإسلاميٌ لخلاف:‎ )١( 
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ومآخذه وأصولهء عارف بهاء متمكن من التخريج عليها. من غير أن يكون مقلداً 
لإمامه. لا في الحكم ولا في الدليل مثل: القاضي أب يعلى من الحنابلة, 

1 من هو يحتهد في مذهب من انتسب اليه. مقرّر له بالدليل؛ متقن لفتاويه 
عامل بهاء لكن لا يتعدّئ أقواله وفتاويه ولا يخالفها. واذا وجد نص إمامه لم يعدل عنه 
الى غيره اليتة. 


؟ - طائفة تفقهت في مذهب من انتسيت اليه. وحفظت فتاويه وفروعه. وأقرّت 
على نفسها بالتقليد المحض من جميع الوجوه. فإن ذكروا الكتاب والسئة يوماً ما في 
مسألة فعلى وجه التبرك والفضيلة, لا على وجه الاحتجاج والعمل. واذا رأوا من 
الصحابة قد أفتوا بفتيا ووجدوا لإمامهم فتيا تخالفهم أخذوا بفتيا إمامهم وتركوا 
فتاوى الصحابة).'") 

شوائط الإجتهات 

اختلفت عبارات المصتفين في تحديد شرائط ومؤهّلات الاجتهادء فمنهم من 
وسّع في دائرتهاء ومنهم من ضيّقهاء ولكنها في مضمونها واحدة مع بعض الاختلاقات 
البسيطة. 

فعبارة الغزاليَ ‏ مثلاً ‏ قائلة بأنّه: يشترط في المجتهد شرطان أساسيّان هما: 

الأوّل: أن يكون محيطاً يمدارك الشرع. متمكناً من استنارة الظنّ بالنظر 
فيهاء وتقديم ما يجب تقديمه. وتأخير ما يجب تأخيره. 

الثاني: أن يكون عدلاً مجحتنباً للمعاصي القادحة في العدالة"". 


وبرئ الشهيد الثاني رحمه اقه ‏ من الإماميّة: (أنْ الاجتهاد يتحقق بمعرغة 


)١(‏ أعلام الموقعين : .59١‏ وراجع الأصول العامة للفقه المفارن للسيّد تحمد تقيّ الحكيم, والوافية في 
أصول الففه للفاضل التوني. 

(1) المستصفى للغزاليٌ ؟: .٠١1‏ وقد التزم طريقته الخضريّ في كتابه (أصول الفقه): /ا8. وراجع معارج 
الأصولء والوافيّة في أصول الفقه: ٠0؟‏ وما بعدها. 


4 رب لغرب المدداتاني/ 114اء 


المقدّمات الستّ. وهي: الكلام والأصولء والنحو. والتصريف, ولغة العرب, وششرائط 
الأدلة. والأصول الأربعة: الكتاب, والسّة, والإجماح, ودليل العقل)'". 

أمَا ابن عبد الشكور من الحنفية فيقول: (إنَّ الاجتهاد لا يتحقّق دون أن 
يكون لدى صاحبه المؤهلات التالية بعد صحّة إيهانه ولو بالأدلة الإجماليّة. ومعرفة 
الكتاب»قيل: يقر بخمسائة آي والسنة متنا - قيل: والَتي يدور عليها العلم: ألف 
ومائتان ‏ وسنداً. مع العلم بحال الرواة ولو بالنقل عن أَثمّة الشأن. ومواقع الإجماع: 
أن يكون ذا حظ وافر تم تصدّئ له هذا العلم, فإن تدوينه وإن كان حادثاً لكنّ المدؤن 
سابق, وما العدالة فشر ط قبول الفتوئى)". 

وعبارة الشاطبيّ هي: (إِنّْا تحصّل الاجتهاد لمن اتتصف بوصفين: فهم مقاصد 
الشر بعة على كباها أول...والتمكن من الاستنباط بناءً على فهمه فيها ثانياً)؟". 

ما مضصون عبارة الآمديٌ والبيضاويٌ: (أنه يشترط في المجتهد شرطان 
أساسيان هما: 

أولاً؛ أن يكون مكلفاً مؤمناً بلقه ورسوله...وثانيً: أن يكون عالماً عارفا يمدارك 
الشريعة, وأقسامها وأحكامهاء وطرق إثباتهاء ووجوه دلالتها على مدلولاتها)!"". 

ويمكن تحليل هذه العبارات ونحوها بازوم الشروط التالية لبلوغ درجة 
الاجتهاد: 

١‏ - أن يعرف الشخص معاني آيات الأحكام المذكورة في القرآن الكريم لغدّ 
وشرعاء ولا يشترط حفظهاء وقد اختلف في تحديد عددهاء ويذهب الغزاليّ والرازي 
وابن العربي الى: أن عدد هذه الآديات خخسمائة آية", 


.519 :31 رسالة الاجتهاد للبهبهان: 507 - 407 (1) مسَلّم التبوت‎ )١( 

() الموافقات تلشاطبيٌ 6:2 .١١‏ 

(4) الإحكام للآمدي 7: ,١178‏ شرح الأسنويّ للمنهاج (نهاية السؤول) '7: 784. 

(0) راجع شرح الحلٌّ على جمع الجوامع 1: 57, والمدخل الى مذهب أحمد: 08, وروضة التاظر لابن 
مس اس ههه 
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مسددراسات. 

," - بأن يسرف أحاديث الأحكام لغة وشرعاً. بأن يعرف مواقمها بواسطة 
فهرستهاء وقد حدّد ابن العربي مقدارها بثلاثة آلافيء ونقل عن أحمد بن حنبل: (أنْ 
الاصول التي يدور عليها العلم عن النبيّ ‏ صل أله عليه وآله ‏ ينيقي أن تكون ألفاً 


ومائتين). 


1 معرفة الناسخ والمنسوخ من القرآن والسنة في آياتٍ وأحاديث مخصوصة. 
حتَئ لا يعتمد على المنسوخ المتروك مع وجود الناسخ. فيؤدّي اجتهاده الى ما هو 
باطل. وقد قُدّر الناسخ والمنسوخ في القران بست وستين آية. علياً أن آيات القرآن 
تبلغ (1951) آي تقريباً. 

+ - أن يكون متمكناً من معرفة مسائل الإجماع ومواقعه؛ حتّئ لا يفقي 
بخلافه. وليس من اللازم أن يحفظ جميع مواقع الإجماع والخلاف. 

8 أن يعرف وجوه القياس وشرائطه المعتبرة. وعلل الأحكام. وطرق 
استنباطها من النصوصء ومصالح الناس, وأصول الشرع الكليّة؛ لأنّ القياس قاعدة 
الاجتهاد. 

-١‏ أن يعلم علوم اللغة العربيّة من لغةٍ ونحوٍ وصر ف ومعان وبيان وأساليب؛ 
لأنّ الكتاب والسئّة عر بيّان, فلا يمكن استنياط الأحكام منها إلا بفهم كلام العرب 
إفراداً وتركيباً. أو معرفة معاني اللغة وخواص تركيبهاء ومنها: معرفة حكم العموم 
والخصوص. والحقيقة والمجازء والإطلاق والتقييد. 

- أن يكون عارفاً يعلم أصول الفقه؛ لأنه عباد الاجتهاد وأساسه الذي تقوم 
عليه أركان بنائه. ويُعرف هذا من علم أصول الفقه. 

4- أن يدرك مقاصد الشريعة العامّة في استنياط الأحكام: لأنّ فهم النصوص 


قدامة: .16١‏ والعناوين في المسائل الأصوليّهة: .٠١‏ وفواتح الرحمون 5: 711, ورسالة في أصول الققه 
للسيوطيّ. لالا. والرسالة للشافميٌ: 404. والمبادىٌ العامة للفقه الجعفريٌ: 77077 وإرشاد الفحول: 
٠١‏ ". ومعذمة منتقئ الجيان. 


١‏ ربق اقرب الدد قناني/ 1115م 


وتطبيقها على الوقائع متوقف على معرفة هذه المقاصد. 
9 - معرفة الرواة وطرق الجرح والتعديل. وعلم الرجال. فقد قال الآسدي: 
(أن يكون عارفاً بالرواة:وطرق الجرح والتعديل.والتصجيح والصحيح والسقيم). 
وقالى الشهيد الثاني في معالم الدين: (أن يعلم أحوال الرواة في الجرح والتعديل 


ولو بالمراجعة). 
هذه هي شروط الاجتهاد ‏ بصورة إجماليةٍ ‏ التي تقتضيها طبيعة القيام بهذا 
العبء الثقيل. 


ف 
منشأ الاجتهاد بداية وتطودرا 


ليس خافياً على الباحث المتتبّع أن كلمة «الاجتهاد» قد مرّت بمراحل تأريخيّةٍ 
تطوّر من خلاها المعنئ المراد منها تطوّراً ملحوظاً. وتبعاً لذلك فقد تغير ا حكم والموقف 
إزاءهاء والذي بِهمّنا في هذه العجالة:؛ هو استعراض تلك المراحل والأدوار التي مرت 
بها هذه المفردة بشكل. عابر أي: من مرحلة الطفولة في عهد رسول الله صلى أنه 
عليه وآله ‏ الى مرحلة الشيخوخة, والتي بدأت بعد القرن الرابع حّئ الآن كبا يقول 
العلامة النضريت”". 

إْنا نعلم بأنّ عللم الأصول علم آليّ. وهو من الفقه بمثابة المنطق من العلوم 
العقليّة ولهذا استخدم علم الأصول أداةً لعلم الفقه. ولا يكاد ينفكٌ أجدها عن 
الآخر. فكلّ عمليّة استنباطٍ علميّةِ للحكم الشرعيّ تفتقر الى الأسس والقواعد 
الأصوليّة. وعلم الفقه والاستنباط وإن كان قد ظهر بعد وفاة الرسول صل أقه عليه 
وآله ‏ لكن ازدادت الحاجة اليه عندما تباعد أمده عن زمن الرسول ‏ صل أله عليه 
وآله- حيث الفاصل ارم الذي حمل ني طيّاته الكثير من المضاعفات : كضياع 


)١(‏ الفكر السامي في تأريخ الفقه الإسلاميّ لمحممد خضري بك: .4١‏ الذريعة ؟: ,8٠-‏ منية المريد في 
آداب المفيد والمستفيد. الخاتمة. 
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بعض النصوص ونسياتها. وتطوّر الحياة وتمقدهاء يصحيه خزل عددٍ كبير من الوقاتع 
لني 0 يرد فيها ان الخاضس: ما يوي الرجوع الى القواعد العامّة. و يكن هذا 
متجلياً في زمن الرسول صل أنه عليه وآله . فإِنَ وجوده كان رحمة د وبركةٌ, ولم يحس 
المسلمون بالحاجة الماسَة الى الاجتهاد؛ لكونهم على مقربة من النبيّ ‏ صل أقه عليه 
وآله - يرجعون اليه في كلّ صغيرةٍ وكبيرة. ويسألوته في أمور دينهم: بل حتئ في أمور 
دنياهم. 

وعلم الآصول لم يُعرف في فقه الإماميّة بمعناه الواسع إلا بعد الغيبة الكبرئى 
سنة (914ه) بمدّةٍ. فقد تفتحت الذهنية الآصوليّة, وتُرست العناصر المشتركة في 
عملية الاستنباط وإن كانت بذور الفكر الصو قد تشكلت في أذهان أصحاب 
الأئمة - عليهم السلام ‏ منذ عصر الصادقين عليهما السلام. وقد أمروا أصحابهم 
بالاجتهاد والتفقه. وكذلك بيّنوا هم الكثير من القواعد الأصوليّة: كالاستصحاب 
وغيره. فأبان بن تغلب كان يفتي. والفتوئى لا تنفك عن الاجتهاد. 

وكان السبب في توسّع علم الأصول بعد تلك الفترة عند الإماميّة هو: : رجوعهم 
الى أَئْمّتهم. فقد كانوا ‏ عليهم السلام ‏ متبعاً ثرا ومهلا” ضخياً للمعارف وعلوم 
الشريعة المقدّسة, وكانوا يمدّون أتباعهم بك ما يحتاجون اليه.ويفتوتهم بكلّ ما 
يسألون عنه, ولا شك في مرجعيّتهم ‏ عليهم السلام ‏ العلميّة للمسلمين كافة. حيث 
تريئ في رحاب مدرستهم كبار فقهاء المّة: كبعض أمّة المذاهب المعروفة وإن لم يكن 
الأئسة ‏ عليهم السلام ‏ مجتهدين بالمعنئ المعروف اليوم. كبا أن دورهم لم يكن 
منحصراً في نقل وحكاية السئة النيويّة الشريفة. 

وير الأستاذ أبو زهرة: أن الشافعيٌ هو مؤسّس علم الأصول, حيث يقول؛ 
(والجمهور من الفقهاء يقرون اللشافعيٌ بأسبقيّته بوضع علم الأصول)'". 


145 حاضرات في أصول الفقه الجعفريّ لمحمّد أبي زهرة: 1, والشافعي حياته...لمحمّد أبي زهرة:‎ )١( 
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ويكرّر هذه المقولة ويؤكّد بأنَ الراريٌ هو القائل: (اعلم: أَنْ نسية الشافعيّ 
امن علم الأصول كنسية أرسطو الى علم المنطق. وكنسية الخليل بن أحمد الى 
لمر وض )!0 

وفي مقابل هذا الرأي يوجد رأي آخر يذهب اليه العلامة السيد حسن الصدر, 
حيث يقسول: (إنْ الإمامسين الباقر والصادق ‏ عليهها السلام - هما موسا علم 
الأصول). - يقول: (أول من أسس علم الأصول وفتح بابه وفتق مسائله الإمام أبو 
جعفر الباقر عليه السلام, ثم بعده انه الإمام أبو عبد اقه الصادق عليه السلام. أمليا 
على أصحابهها قواعده...)9, 

والحق: أن علم أصول الفقه لم يولد كعلم, ول يكتب فيه كعلم مستقل إلا بعد 
الشافعيّ. وأمَا الشافعيٌ: فهو من أكمل بعض مسائله وم يدون فيه كتاباً جامماً 
لمسائل علم الأصول. فالاجتهاد في الحقيقة ليس إلا الاستنباط والتمسّك بالدليل, 
وأمًا طريقته فقد أكملت في قرون ثلاث حت ظهر كعلم. 
الاجتماد في عهد رسول الله تصلى الله عليه واله) 

رجح كثير من الفقهاء: أن الاجتهاد كان منذ زمن النبيّ ‏ صلى أقه عليه 
وآله ‏ وإن اختلفوا في حدوده ونوعه. والذي لا نشك فيه أَنْ عصره ‏ صلى أقه عليه 
وآله ‏ لم يدع مجحالاً للاختلاف الفقهيّ بين الصحابة؛ لأن الأحكام ‏ كيا يقول ابن 
خلدون -: (كانت تُتلقئ منه ‏ صلى أقه عليه وآله ‏ بها يوحئ اليه من القرآن, ويبيته 
بقوله وفعله يخطاب شفاهيٌ لا يحتاج الى نقل ولا الى نظر وقياس)”, 

ولا أظن أنّ هنالك أَهميْة للاختلاف الدائر في إعال اجدياك افق أشاهليد 


)١(‏ محاضرات في أصول الفقه المعفريّ لمحمّد أبي زهرة:1, والشافعي حياته.. محمد أبي زهرة:187. 
(1) تأسيس الشيعة للسيّد حسن الصدر: .٠١‏ 
(؟) مقدّمة ابن خلدون: ؟40, 
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وآله ‏ مادام ذلك الأمر ‏ لو صم داخلاً في سبّته قولاً أو فعلاً بعد إمضائه من قبل 
اله عر وجلء يتاءٌ على ما يعتقده المسلمون من وجوب عصمته عن ألأنطأً, وتسديده 
في إصدار أحكامه استناداً امن قوله تعالى: طومًا يَنْطِقّ عن الو إِنْ هُوَ إلا وَعْيٌ 


يُرحن4”. 1 

وكيف كان, فقد اختلف القائلون بجواز الاجتهاد عليه سمةً وضيقاًء حيث 
ذهبت جماعة على أنه يجوز له الاجتهاد في القضايا والمصالح الدنيوية وأمور الحروب 
وغيرهاء واختلفوا في اجتهاده في الأحكام الشرعيّة والقضايا الدينيّة ‏ فيها لا نض 
فيه على مذاهب": 

١‏ قال أكثر الآصوليّين: (يجوز اجتهاده ‏ صل أقه عليه وآله ‏ عقلاً. وقد 
وقع ذلك فملاً). 

١‏ - وقال الحنفيّة: (إنّه كان مأموراً بالاجتهاد اذا وقعت له حادثة. ولكن بعد 
انتظار الوحي, إلا أن يخاف فوت الحادثة؛ لأن اليقين لا يُترك عن إمكانه, والاجتهاد 
في حقه يختصٌ بالقياس؛ لأنَّ المراد واضحء ولا تعارض لديه. فإن أقرّ على اجتهاده 
كان ذلك كالنصٌ قطعاً. إذ لا يقرّ على الخطأ)”. 

- وقال جمهور الأشاعرة والمتكلمون وأكثر المعتزلة: (ليس له صلل أله 
عليه واله ‏ الاجتهاد في الأحكام الشرعيّة)!. 

- وقال قسم آخر من الفقهاء: (بها أَنْ الاجتهاد فيه نوع من التكليف 
لتحصيل الحكم فهو لا محالة مسبوق بعدم المعرفة بالحكم, والنبِيّ ‏ صلى أقه عليه 
)١(‏ التجم: ؟'و4. 
(؟) إرشاد الفحول: 9؟؟, وشرح الأسنويّ ؟: 777, وكشف الأسرار ؟:477, وشرح العضد على مختصر 

أبن الحاجب 7: 191. فواتح الرحموت شرح مسلْم النبوت ؟:757, وشرح المح على جمع الجوامع 
والمستصفئ ؟: 6 ,٠١‏ والآمدي : -14, أصول الفقه للخضريٌ؛ 7٠‏ 


زفيذا شرع العضد على مختصر اين الحاجب ؟: 7٠٠‏ 
(غ) شرح المحق على جمع الجوامع يداقفة 
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سح حرو أسات. 


وآله ‏ كان عارفاً بجميع الأحكام الشرعيّة. وم يكن بحاجة الى الكلفة لتحصيله)"". 

وقد اتفق العلياء على أنّ الرسول ‏ صل أقه عليه وآله ‏ لا يقرّ على خطأ في 
اجتهاده؛ حنَئْ لا يسري الخطأ وتقلده أمته فيه. واختلفوا في جواز الخطأ عليه في 
الاجتهاد: 

فقال جماعة ‏ منهم: الرازَيٌّ والبيضاويّ : (يمتنع الخطأ على الرسول ‏ ص 
ته عليه وآله ‏ ني اجتهاده, واجتهاده صواب دائياً)". 

وقال ابن السبكيٌ: (والصواب: أنّ اجتهاده ‏ صل أقه عليه وآله ‏ لا يخطيء 
تنزيهاً لمنصب التبوّة عن الخطأ في الاجتهاد)”". 

وقال البعض الآخر: ( يجوز الخطأ على النبيّ ‏ صل أت عليه وآله - فيها 
لا يرجع الى التبليغ, بشرط أن لا يقرٌ عليه)”*. 


الاجتهاد في عهد الصحابة 

يذهب أكثر العلماء الى جواز الاجتهاد بعد النبيَ صل أللَه عليه وآله . فقد 
كنرت الفتوحبات الإسلاميّة. ودخلت حضارات جديدة تحت راية المسلمين, وحدثت 
أمورلم تكن معهودة في زمنهد صل أله عليه وآله . فرأئ الصحابة أنه لابدٌ هم أن 
يجتهدوا ويجدّوا في معرفة الأحكام لتلك الأمور المستجدّة, فكانوا اذا وجدوا للحادثة 
نضا من الكتاب أو السئّة عملوا به, ولا يوجد خلاف بذلك فيبا بينهم. 

وأمّا اذا لم يجدوا الحكمها نضا فقد انقسموا الى طائفتين: طائفة منهم كانت تتجه 
نحو العمل بالرأيء وأخرئ على خلافه”؛ لأتهم يكرهون القول بالرأي خشية 


(1) فواتج الرحوت شرح مسلم الثيوت ؟: لكقة (1) أصول الفقه للخضريٌ: 70 
(5) كشف الأسرار 65711:9. 

(8) شرح الأسنويٌ ؟: /881. 

(0) تأريخ المذاهب الإسلامية للاستاذ أبي زهرة: .٠١4‏ 
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القول في دين أقه بغير علم. واللخشية في القول بال رأي لم تنحصر بهؤلاء, بل بالقائلين 
به أيضاً رغم اتجاههم اليه. وهذا نراهيه": 

١‏ كانوا يفخصون بدقةٍ للعنور على النصٌ..ولذا كان بعض الصحاية اذا 
وردهم المورود يلجأون اليه لكثرة علمه مثل: علي بن أبي طالب عليه السلام, وعبداقه 
بن عمر. وأبن عبّاسء وابن مسعود. وكان بعضهم يرجع الى رأي البعض اذا تبين له 
وجه الحقٌّ أو وجود النص. 

؟ ‏ كانوا لا يرجعون الى القياس بسرعة عندما لم يعثروا على النصء بل 
يبحئون عن القرائن. وعن كل ما يمكن أن يوصلهم الى فهم النصوص. وهذا النوع 
من الاجتهاد هو: «الاجتهاد بالمنصوص». 

٠‏ كانوا يحرصون على أن لا تكون اراؤهم عقليةٌ خالصة. وخالية من أي أثر 
ولا سند متبعة. 

ب كان بعضهم ‏ في مقام التعارض بين النص والمصلحة ‏ لا يرفع اليد عن 
النص. 

6 كان بعضهم لا يوز الرأي في المفر وضات وني الأحكام القطعيّة. ولا يعتقد 
باختصار الاجتهاد على الوقائع الحادثة, ولذا كانوا يكرهون كثرة السؤال, وبالتالي 
قلت الفتاوئ الصادرة عنهم بالنسبة لمن بعدهم. 

ويهذا يتبين لنا: أن الاجتهاد كان عندهم على ثلاثة أنواع!': 

١‏ الاجتهاد بالمنصوص. 
"١‏ الاجتهاد بالقياس. 
'*'-الاجتهاد بالمصلحة. 

وقد تبين أيضاً أن الاجتهاد بالمنصوص هو الغالب عليهم. ثم يليه الاجتهاد 

9١9 وتأريخ المذاهب الاسلاميةر‎ ,5١ الاجتهاد للدكتور محمد موسئ نواتا الأفغاني:‎ )١( 


.7١ الاجتهاد للدكتور محمد موسئ توانا الأفغاني:‎ )1١( 
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القياسيٌء ثم الاجتهاد الاستصلاحي. 


الاجتهاد في عصرن التابعين 

لقد تغهرت الأوضاع الاجتباعيّة والسياسيّة في هذا العصر إذ تحوّلت الخلافة 
الى ملكي بالموراشة. وحدئت حروب داخليّة دامية. وقد أَدَىئ ذلك الى أن تطور 
الاجتهاد كبا وكيفاً. حيث ممعت في هذا العصر أحاديث النبيّ ‏ صل ألله عليه وآله - 
وأقوال الصحابة ووثائق اجتهاداتهم. ونشأت مدارس فقهية. وأهمّها ثلاث مدارس: 

فالاوإن: في المدينة.وتسمئ ب «مدرسة المدينة» وإمامها سعيد بن المسيّب. 

والثانية: يي مكة, وتسمئ ب «مدرسة مكق». وإمامها عطاء بن رباح. 

والثالثة: في العراق» وتسمئ ب «مدرسة الكوفة». وإمامها إبراهيم النخعيّ 
والتعبيّ. 

والمدارس عل اختلافها كانت تنظر الى أقوال الصحابة كسئةٍ يجب اتباعهاء 
حتّئ فيما لو كانوا مختلفين. فإنهم لا يخرجون عن أقواهم, بل كان كل تابعيّ يختار 
رأيّ شيخه غالياً. أو يختار رأي غيره من الصحابة نادراً. وقد بلغ الاهتيام يقول 
الصحايّ ال حدٌ اعتبره بعض التابعين حديثاً عن النبيّ ‏ صف آله عليه وآله - وإن 

وكيا تطوّر الاجتهاد في عصر التابعين كذلك تطوّر في عصر تابعي التابعين أكثر 
ما كان. ففيه نشأت المذاهب الفقهيّة. ودُوّنت أبواب الفقه وأحاديث النبيّ ‏ صل أله 
عليه وآله ‏ وأقوال الصحاية والتابعين. 

وقد كثر الكذب على رسول اقه ‏ صلى آقه عليه وآله ‏ في هذا العصر. وظهرت 
بوادر التزندق وضلالات أهل البدع. خصوصاً في النصف الأول من القرن الثاني. 

غفي العصر الأمويّ لم تم المخلفاء بأيٌّ شيءٍ من شؤون التشريع إلا قليلاً: 
كعمر بن عبد العزيز الذي أمر قاضيه على المدينة ‏ أبا بكر محمد بن عمر بن حزم - 
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أن يجمع الأحاديث لخوفاً عليها من الاندراسء لكن توفي ابن عبد العزيز, وقد جع 
ابن حزم كتاباً قبل أن يبعث يه اليه'". 

وفي العصر ذاته كان هوتى أهل الدنيا قائياً بأوجد, فكانت رغية الخلفاء 
الأسوبين بأن يقصرّبوا اليهم من ليس له حظ في الدين» ولا حل للإييان في قليه. 
ولا يمتنع عن الكذب والتزييف لأجلهم. ولذلك ات العلماء منذ بده هذه الظاهرة 
الخطيرة الى الدراسة والفحص. وكان هنالك اتجباهان: 

الأوّل: اتجاه الئ دراسة الرواية. 

والثاني: الميل الى الإفتاء بالرأي. 

وجاء دور عصر الأثمّة ‏ أصحاب المذاهب ‏ الذي كان متّصّلاً بعصر تابعي 
التابعين, فكثر الاجتهاد بالرأي. وذلك لكثرة الحوادث كا با سابقاً. وانتعش تالروح 
العلميّة وشرجت الكتب من اللغات الأجنبيّة الى العربيّة. وكانت حركة النهبوض 
أسرع الى العلوم الشرعية من غيرها. 

ونا انتظم أمر الدولة العيّاسيّة ظهر الجدل والخلاف. واتسع المجال للعقول. 
فخاف الدوانيقيّ من جراء ذلك من تشتت أمر الشريعة ودخول الفوضئ في الأحكام. 
فأمر مالك بن أنس أن يكتب له كتاباً يتجتب فيه رُخص ابن عيّاس, وشدائد عمر 
بن الخظاب. فكتب له الموطًًّ". 


.٠١ :١ حاشية الزرقاي على موطّأ مالك‎ )١( 
7١ (؟) طيقات المالكية:‎ 


14 رق قرب المدد تتاني/ 0416 


سف 

سيّد قطب كاتب ومفكر إسلاميّ معاصر. تخرّج من كليّة دار العلوم بالقاهرة 
وعمل بالصحافة والتدريس. وقد انضمٌ الى جماعة الإخوان المسلمين: فترأس قسم 
الدعوة بهذه الجباعة, وقد سجن أكثر من مره واتهم بتدبير انقلاب ضد عيد التاصر 
فحكم عليه بالإعدام وتقّذْ فيه الحكم سنة (1841 ه). 

لقد بدأحياته الفكرية كاتباً وشاعراً ناقداً. وكان من أخلص تلامذة الاستاذ 
عبّاس حمود العقّاد والمدافعين عن آرائه. ثم مالبث أن اختلف مع أستاذه حول بعض 
القضايا الأدبيّة. ولكنه بعد ذلك أخذ بهتم بالدراسات القرآنيّة, وهو اهتمام تمتد جذوره 
الى أَيام الطفولة وحياة القرية. لقد عكف على دراسة كتاب الله. وانصبٌ اهتهامه في 
هذا بتجلية جانب التصوير في الأسلوب القرآن؛ وكان حصيلة اهترامه هذا كتابين هما: 
التصوير الفْيّ في القرآن. ومشاهد القيامة في القران. 

وكان صدور هذيين الكتابين يدايةٌ لعهدٍ جديدٍ في السيرة الفكرية لسيّد قطب, 
فقد قَلّل اهتبامه بالدراسات الأدبيّة وزاد اهتامه بالدراسات الإسلامية يمفهومها 
المعاصر, وأخذ ينشر في الصحف والمجلات دراساتٍ متنوعةٌ تدور كلّها في فلك الفكر 


.184: 8 ملة العرب‎ )1( ١47 الاعلام للزركلي المجلد الثالت ص‎ )١( 
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حصت من عبأقرة العلى ولأذك سس ااام 
الإسلاميّ والحضارة الإسلامية. 

وكان انضيامه لجباعة الإخوان المسلمين وترأسه لقسم الدعوة يها بمد المحنة 
الأول فرص لمضاعفة الاهتيام بالدراسات الإسلاميّة والتأليف فيهاء فكان كتابهُ هي 
ظلال القرآن» عملاً علمياً فريداً في بابه. فهو ليس تفسيراً بالمعنئ المألوف لدى علماء 
التفسير على اختلاف مدارسهم. ولكنه كاسمه «ظلال للكتاب العزيزه. يعبر عن 
لمحاتٍ ونظراتٍ فكرية تمل الفهم الواعي للنص القرآني. الفهم الذي يصدر عن إبمانٍ 
راسخ بهذا النص وحده منهاجاً للحياة الإنسانيّة. وفي هذا يقول: 

وعشت أُتَلْ في ظلال القرآن. ذلك التصوّر الكامل الشامل الرفيع النظيف 
للوجود. لغاية الوجود كله, وغاية الوجود الإنساني, وأقيس إليه تصوّرات الجاهليّة 
التي تعيش فيها البشريّة في شرق وغرب, وفي شهال, وجنوب, وأسأل: كيف تعيش 
البشرية في المستنقع الآسن وني الدرك الهابط؛ وفي الظلام البهيم وعندها ذلك المرتع 
الزكيّ وذلك المرتقئ العالي وذلك النور الوضيء؟! 

وعشت في ظلال القرآن أحس التناسق الجميل بين حركة الإنسان كبا ير يدها 
الله وحركة هذا الكون الذي أبدعه الله. ثم أنظر فأرئى التخبّط الذي تعاني منه 
البشرية في انحرافها عن الستن الكونيّة, والتصادم بين التعاليم الفاسدة الشريرة التي 
تملى عليهاء وبين فطرتها التي فطرها القه عليها. وأقول في نفسي: أي شيطانٍ لثيم هذا 
الذي يقود خطاها الى هذا الجحيم؟ 

ثم يقول: وفي ظلال القران تعلّمت أنّه لا مكان في هذا الوجود للمصادفة 
العمياء. ولا للفلتة العارضة «إنا كل سَيْءٍ حَلَفْناهُ بقدَريه”" لِوَحَلَقَ كُلْ شَيْءٍ 
فَقَدْرهُ تقديراً”. وكل أمرالحكمة, ولكنّ حكمة الغيب العميقة لا تنكشف للنظرة 
الإنسائيّة القصيرة َفَعَسَئ أنْ تَكُرَهُوا سَيَْا وَجِعلُ الله فيه خَيراً كديرام" 
(9) القمر: 44. (7) الفرقان: ؟. (1) التساء: 36 
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حح من عباقرة العلم والفكى سدم ب ا 
9وَعَسَئ أن تَكْرَهُوا شنا وَهْوَ َي لَكُم وَعْسَئ أن توا َي وَهْوَ َرٌلَكُمْ وله 
يَعْلَم وَآنْتمْ لآ تَعْلَمُونَه”'..والأسباب التي تعارف عليها الناس قد تتبعها آثارهاء وقد 
لا تتبعها. والمقدّمات التي يراها الناس حتميّةٌ قد تعقبها نتائجها. وقد لا تعقبها؛ وذلك 
أنه ليست الأسباب والمقثمات هي التي تنشيّ الآثار والنتائج. وإنيا هي الإرادة 
الطليقة التي تَنشي الآثار والنتائج كبا مُنشْيٌ الأسباب والمقدّمات سواء هلآ تذري. 
َل الله يحْدثُ بَعدَ ذَلِكَ أمراه". ْ 

فكتاب «الظلال» ألّفه صاحبه بعد أن عاش مع كتاب الله يقرأه في خشوع. 
ويتديّره في إبيانٍ صادتي بهذا الكتاب المعجز الذي صلح عليه أمرالدنيا والآخرة.والّني 
لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه, والّذي يهدي للَتي هي أقوم. ومن ثم كان 
منبج قطب في فهم النصٌ القرآن حقّ الفهم إنما ينبع من النفس التي آمنت بهذا 
القرآن متهاجاً للحياة. وجاهدت في سبيل سيادة هذا المنهاج, وتحمملت كلّ ألوان العنت 
والأذئ من أجل إعلاء كلمة الله. قال في هذا: 

فالقرآن لا يدركه حقٌّ إدراكه من يعيش خالي البال من مكابدة الجهد والجهاد 
لاستئناف حياة إسلاميّة حقيقيّة ومن معاناة هذا الأمر العسير الشاق. وجرائره 
وتضحياته وآلامه. ومعاناة المشاعر المختلفة التي تصاحب تلك المكابدة في عالم الواقع, 
وفي مواجهة الجاهليّة في أي زمان. 

إن المسألة في إدراك مدلولات هذا القرآن وإيحاءاته ليست هي فهم ألفاضه 
وعباراته. ليست هي تفسير القرآن كبا اعتدنا أن نقول, المسألة ليست هذه. إنها هي: 
استعداد النفس يرصيدٍ من المشاعر والمدركات والتجارب, تشايه المشاعر والمدركات 
والتجارب التي صاحيت نزوله. وصاحبت حياة الجباعة المسلمة وهي تتلقّاه في خضمم 


)3( البقرة: لطفة 
(1) انظر مقدّمة الظلال: .١١‏ طلغ دار الشروق. والآية: ١‏ من سورة الطلاق. 
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حص من عباأقىة العلى ولأوكى مسالل لل لل 


المعترك, ممقرك الجهاد. جهاد النفس وجهاد الناس, جهاد الشهوات وجهاد الأعداه. 
والبذل والتضحية, والخنوف والرجاء. والضعف والقوّة. والقثر والنبوض, جو مككة 
والدعوة الناشئة, والقلة والضعفء والغربة بين الناس, جو الششعب والحصار, والجوع 
والخوف. والاضطهاد والمطاردة, والانقطاع إل عن الله. ثم جو المدينة جو النشأة 
الأو للمجتمع المسلم بين الكيد والنفاق, والتنظيم والكفاح. جر «بدرٍ وأحيه 
و«الختدق والحديبية» وجو «الفتح وحتين وتبوك». وجوّ نشأة الامّة المسلمة, ونشأة 
نظامها الاجتباعيّ. والاحتكاك الحيّ بين المشاعر والمصالح ولميادى في ثنايا النشأة 
وفي خلال التنظيم. 

في هذا الو - الذي تنرّلت فيه آيات القرآن حيّدٌ نابضة واقعيةٌ ‏ كان للكلمات 
والعبارات دلالاتها وإيحاءاتهاء وني مثل هذا الجو ‏ الذي يصاحب محاولة استئناقف 
الحياة الإسلامية من جديد ‏ يفتح القرآن كنوزه للقلوب, ويمنح أسراره. ويشيع 
عطره. ويكون فيه هدي ونور 5 

ويقول أيضا: إننا لا نهدف الى مجرّد المعرفة الباردة التي تتعامل مع الأذهان 
وتحسب في رصيد الثقافة, إن هذا الهدف لا يستحقٌ عناء الجهد فيه إِنّه هدف تافه 
رخيص. إنها نحن نبتغي الحركة من وراء المعرفة» نبتغي أن نستحيل هذه المعرفة قوَةٌ 
دافعةٌ لتحقيق مدلوها في عالم الواقع”". 

إن«في ظلال القرآن»يأتي في مقئّمة مؤلّفات سيّد قطب. بل يكاد هذا الكتاب 
يجمع كلّ تراث قطب العلميّ. فقد اشتمل هذا التفسير على ما كتبه سيّد قطب في 
البلاغة القرانيّة, والعدالة الاجتماعيّة. وخصائص التصور الإسلاميّ, ومقوّمات 
الشخصية الإسلاميّة. ومعركة الإسلام والرأسماليّة. والسلام العالميّ والإسلام. وغيرها 
من الدراسات والمقالات والبحوث. 


)١(‏ خصائص التصور الإسلاميّ ومقدّماته: 6.ط؟. 
(؟) المصدر السابق: 4. 
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سح من عبلقرة العلى والفكر. 

ومن يقرا مؤلفات سيّد قطب ‏ وعلى رأسها كتاب «الظلال» ‏ فإنْه يلاحظ أن 
منهج هذا المفكر في تحفيق الوحدة الإسلاميّة والتقارب بين المذاهب الفقهيّة والفرق 
الكلامية يقوم على عدّة دعائم من أهّها: 

ولا أن العقيدة الإسلاميّة ‏ عقيدة التوحيد والوحدة, والأخَوّة والتكافل 
والمودّة ‏ هي الأساس الراسخ الذي ينبض عليه كيان الأمة. ويتحقق به عرّتها 
وكرامتهاء ومن ثم كان وقاية هذه العقيدة كلّ عوامل الزيغ والضعف هو السبيل لأن 
تظلٌ العقيدة الإسلاميّة القوّة التي تجمع تحت لوائها كل المؤمنين بها. ومن هنا كان 
سيّد قطب يرفض كلّ ما أخذ به الفلاسفة والمتكلمون من مناهج عقيمة في دراسة 
العقيدة. كان يرئى ‏ وهو على حقٌّ في هذا أنّ تلك المناهج فرّقت الم ول تحم 
العقيدة من أسباب الانحراف والفساد. وكان لذلك يؤكّد دائياً على وجوب الأخذ 
بالاسلوب القرآقّ في دراسة العقيدة. فهذا الأسلوب مزاج من الفكر والوجدان. 
والعقل والشعور. والإنسان ليس عقلا صرفاً ولا وجداناً صرفاً. فمخاطبته وفق فطرته 
التي فطرها القه عليها هو أقصر طريقٍ لصحّة الإبيان وسلامة اليقين. 

لقد دعا سيّد قطب الى نبذ مناهج الفلاسفة؛ وبين أنها مناهج دخيلة على 
الفكر الإسلاميّ. وأَنْ المحافظة على أصالة هذا الفكر وصفائه ونقائه تقتضي الرجوع 
الى المنهج القرآن في دراسة العقيدة, حتئ تظلٌ العقيدة حية نيد من كلّ الشوائبء 
تقود الأمّة الى حياة العبوديّة الخالصة قه رب العالمين. وحياة الاعتصام الصحيح بحيل 
الله, وحياة الْأحْوّة الإسلامية بمفهومها الشامل. وهذا تكون الأمّة بتياناً مرصوصاً. 
أو جسداً واحداً يشل بعطه بعضاً. 

ثانياً: ومع دعوة سيّد قطب الى دراسة العقيدة الإسلاميّة وفق المتهج القرآ 
وبعيداً عن تعقيدات علياء الكلام والفلاسفة كان يحرص أيلغ الحرص على أن 


)١(‏ يملة الشهاب العدد 4؟ في ٠١‏ ججادي الأوإن 7754 هب 
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سج من عباقرة العلى وأفكر سس سه 


تسترهد الأمة بالعصور الزاهرة في تأريخهاء وألا تجترٌ ما انتهت اليه عصور الضعف 
والتخلّف من المفاهيم والأحكام الياطلة. فهذه العصور ينبغي على الْمّةَ ألا تققف 
عندها إلا لأخذ العظة فيهاء بمعنئ: أن تدرسها لتعرف الأسياب والعوامل الي دفعت 
بالأمّة الن أن تتضل عن الصدارة والقيادة. وترضئ بحياة الوهن والتقليد. حت 
لا تتعرّض همرّةٌ أخرتى هده العوامل لتنهض من جديدٍ تعيد تأريخها المشرق بالقوة 
والفضيلة واللضارة. 

ثالثاً: وكان من منهج قطب في جع كلمة الأمّة:العناية الخاصة ببيان ما تهت 
به الآمّة الإسلاميّة من وحدة العقيدة, ووحدة الغاية. ووحدة المنهج. ووحدة التصوّر 
لمهمَة الانسان في الحياة. ففي هذا البيان مقاوبة لكل أسباب التمرّق والتفرق» 
والصراع والتنازع الذي لا يرتدٌ على الْأمّة إلا بالبوار. فضلا عن أنه يحصن الآمة 
وينيّهها الى أن تفيء الى قيّمها الخالدة. وخصائصها الربائيّة السامية. فلا تعتصم 
بغيرها. ولا تضيّع وقتها في هذا النظر الى هنا وهناك, ولا تغترٌ بها يموه به عليها 
شياطين الإنس والجنّ من وسائل الضلال والانحلال, وبذلك تبقئ ها أصالتها وقوتهاء 
وكرامتها وعرّتها/". 

وكان سيّد قطب يوضّح عواقب التنازع والاختلاف. ويؤكد أن الآمة الني 
يسود فيها الجدل بغير التي هي أحسن. والتي ينزغ الشيطان بين أبنائها. والّتي تستبد 
بها نوازع العصبيّة والإقليميّة والّقي يتصارع أفرادها لأتفه الأسباب, ويتقاتلون 
باللسان والسنان. تصبح لقمةٌ سائغة لعدرّهاء وتفقد كلّ الخصائص التي من أجلها 

رابعاً: واذا كانت ظروف العالم الإسلاميّ في منتصف القرن الثالك عشر 
الهجريّ قد قضت عليه بالمخضوع للهيمنة الأجنيّة وبالتخلّف الحضاريّ فإنّ قطب 


)١(‏ انظر خصائص التصور الإسلاميٌّء وبقدّمات الشخصية الإسلامية. 
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جح من عباقرة العلب و لأفكر. سجس ب سس 


كان لا يرئى في هنبه الظروف عائقاً يحول دون الوحدة الجامعة هذا العام. فهو 
بامتداده شرقاً وغرباً. وبموقعه الجغراق المتميّز. وبا أفاء اله عليه من الخير المادّيّء 
وبتباسكه الروحيٌ وا معنويّ ‏ على الرغم من تفرّقه السياسيّ - يمثّل كتلةٌ متميّزة تققف 
في مواجهة التكمّل السياسيّ والفكريّ المعاصر برصيد لا تظير له من القيّم والمبادئ. 

ومن هناء كثر حديث سيّد قطب عن الكتلة الإسلاميّة, وأنها حقيقة ملموسة. 
وأتّها وحدها هي صّام الأمن للبشريّة قاطبةٌ؛ لأنّها تملك المنبج الصحيح لقيادة الحياة. 
وأنّ سواها من الكتلة الشرقيّة أو الغربيّة لا تملك هذا المنبج؛ بل يحكمها التصور 
المادّيّ والصراع الطبقيّ. والتمييز العنصري, ومن ثْمْ كانت كل الدعاوئ التي تصدر 
عن قادة هاتين الكلمتين لا تعرف الصدق. وهي لون من ألوان النفاق السياسي 
والتضليل الفكري. وتخدير الضعفاء حتى يستسلموا للحياة المهانة والدنيّة والتخلف 
والعبودية. 

إن اهتسمام قطب بالحديث عن الكتلة الإسلاميّة هو لون من ألوان منهجه 
واسلوية في تحقيق الوحدة. فهذا الاهتيام يحي في النفيس شعور العرّة الإسلامية, 
ويوقظ قٍ الضيائر معاني الآخوّة الصادقة ومسؤولية التعاون على الخير ولب وبدلك 
يُصبح كلّ مسلم مهيا يكن موقعه جندياً مدافعاً عن كيانه. يبذل من نفسه وماله لكي 
تكون هذه الكتلة ليست جرد شعور روحيّ ير بط بين المسلمين» وإتيا تصبح الى هذا 
قود دوليةٌ ها تأثيرها الفاعل ودورها البارز في حماية السلام العالميٌ, والقضاء علي كلل 
ألوان الظلم والامتهان لكرامة الإنسان. 

خامسا: وقطب الذي حارب متهاج المتكلمين والفلاسفة بها تحمل من غتاع 
فكريٌ. والذي دعا الامة الى أن تتجاوز مرحلة الضعف في تأريخها با فطل من 
مفاهيم وآراءِ مرّقت وبنّدت الطاقات, والذي أكّد على شخصيّة الآمة الإسلامية, وبين 
أنها شخصيّة متميزة تصلدع تصدع باحق في دنيا الناس, ولا تعرف التنازع والتفرق» دان 
تعرف الوحدة والقوة. والّذي أكد أيضاً على أَنْ العالم الإسلاميٌ يمثل كتلةً دولية ها 
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حت من عبأقرة العلم والفكو : 


وزتها وقيّمها كان الى هذا كله يحارب في نفوس الأمّة عوامل القنوط. فالظلام 
لا بد أن يعقبه الضياء. والعسر لا بد أن يأني يعده الوسر والضيق ينتهي هالفرج. 

وهذا كان من منبجه: أن يثيت بالدليل العلميّ أن كلّ الأفكار البشرية التي 
يغترٌ بها من لا فقه لمم بالإسلام مآطا البوار, وأن المستقبل وحده للإسلام. وكان يرئى 
أن الفكر المادّيّ الإلحاديٌ الشيوعيّ سينهار ولا ثم يليه الفكر الرأسيالي. 

وقد حدث ما ذهب اليه الرجل بعد وفاته بنحو ربع قرن؛ وسيحدث أيضاً 
الانهيار بالنسية للفكر الرأساليّ الغرب مهيا طال به الأمر. وهذا يعني: إفلاس كلّ 
النظم البشرية, ولن ينقذ الناس من فوضئ المناهج والنظريّات الوضعية إل الإسلام. 
وحتئ يتحقق ذلك يهب على الؤمنين بهذا الدين أن يكونوا في حياتهم وفي علاقاتهم 
صورة حيدٌ واقعيدٌ هذا الدين, حتئ يقودوا غيرهم اليه. ويكونوا دائياً رادا على طريق 
الحقّ والخير للناس كاقة. 

على أن قطب كان في جهاده من أجل دينه وأمْته لا يهادن الباطل, ولا يخشئ 
في الحقّ لومة لاتمر» وقد ذهب شهيداً بسيب شجاعته وصلابة يقينه, وقد حاول الذين 
آذوه وقتلوه أن يمنعوا فكره وآراءه من الذيوع والانتشار, ولكن «الزيد يذهب جفاءً 
وما ينفع الناس فإلّه يمكث في الأرض», وقد ذاعت أفكار قطب على مستوئى العالم 
الإسلاميّ؛ بل على مستوئى العالم كله. وترجمت مؤْلّفاته, ويخاصّة «الطلال» الى أكثر 
من لشةٍ غير عربيل'والأمل وطيد ني أن قد هذه الأفكار طريقها للتطبيق «حتّ 
لا تكون فتنة ويكونّ الدين كله قده. هواته غالب على أمره ولكنّ أكثر الناس 
لا يعلمون»". 


.58/6/١١ جريدة أخبار اليوم‎ )١( 
. من سورة يوسف‎ 1١ انظر المستقيل هذا الدين لسيد قطب . والآية‎ )1( 
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ل 
الا اموب راض 


قال فضيلة الشيخ محمد الحسي نآ لكاشف الغطاء ( رحمه الله ) فى 
ندائه أد لجميع مسلمم العالم : 

الى كل ذي حسٍ وشعور: ليعلم أن المسلمين اليوم بأد الحاجة الى 
الاتفاق والتآلف » وجمع الكلمة » وتوحيد الصفوف ء وان ينضم بعضهم لبعض 
كالبئيان المرصوص .» ولا يدعوا مجالاٌ لأ شي ءٍ'ممّا يثير الشحناء والبغضاء 
والتقاطع والعداء . 

ويجب المحافظة علئ حريّة المذاهب والأديان كما قال تعالئ : 
ظ يَادَاوٌه إِنَا جَعَلْنَاكَ خَلِيفَةَ في الأْضٍ فَاحْكُمْ بيْنَ النّاسٍ بِالحَقّ # وفي 
الحو أن ما يواجهه الح من أباطيل يلزم المسلمين - بقطع أيادي السوء التي 

تعبث بالبلاد » وفي الحزم » بل الحتم اذا حصل ب بين أهل البلد الواحد شيء من 
الوهم » سن الحكماء والعقلاء فوراً إلئ إزالته والمبادرة الئ الإصلاح » عرفنا 


أن الداء المُضالٌ والمرض القتّال نما هو التفرقة الناشئة من توغّل الأناتتّات 
والعصيبّات الباعثة على التفاخر » ثم التناحر » فالتقاطع » فالتدابر» فدك 
العنصريّات » وسحق القوميّات » فصرّح الوحي على لسان رسوله ا 
الله عليه آله « يا أيّهَا الاش إن حفاكم ِنْ ذْكرٍ وألقي ل وَجَعَلْنَاكُمْ شعو 
وَكُبَائِلَلتَعَارَقُوا إن أَكْرَمَكُم عِنْد اث ناكم # ليا 
كلهم لآدم » وآدم من تراب » لا فضل لعربيي علئ أعجمئ إلا بالتقوئ » « ليس 
عنا من دعا ال عصبيّة » . 


ثم قال رحمه الله : 
( قد ثبني الإسلام علئ دُعامتين :كلمة التوحيد » وتوحيد الكلمة )!" . 


. عن كتاب المثل العليا في الإسلام لا في بحمدون : ص48‎ )١( 
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0 

« إن قضيّة السنّة والشيعة هي في نظري : قضيّة إيمانٍ وصلم معأ فاذا 

رأينا أن نحل مشكلاتها علئ ضوءٍ من صدق الإيمان وسعة العلم فلن تستعصي علينا 
عقدة » ولن يقف أمامنا عائق , 

أمّا اذا تركنا للمعرقة القاصرة واليقين الواهى أمر النظر فى هذه القضيّة والبتٌ 
في مصيرها فلن يقع إلا الشرّ» وهذا الشرٌالواقع اذا جاز له أن ينتمي الئ نسب أو يعتمد 
علئ سبب فلسسحث عن كلّ نسب في الدنياء وعن كل سبب في الحياة . إلا نسبأ الى 
الإيمان الصحيح » أو سيياً امن المعرفة المنرّهة . 30 

نعم » قضيّة علم و إيمان .. 

نأما أنْها فضيّة علم فإنْ الفريقين ب يقيمان صلتهما بالإسلام علئ الإريمان بكتاب 
الله وسئّة وسوله » ويتٌفقان اتفاقاً مطلقاً عل الأصول الجامعة في هذا الدين قيما نعلم» 
فإن اشتجرت الآراء بعد ذلك في الفروع الفقهيّة والتشريعيّة فإنَ مذاهب المسلمين كلّها 
سواء فى أَنَّ للمجتهد أجره ء أخطأ أم أصاب .. 

5 عندما ندخل مجال الفقه المقارن ونقيس الشمّة التي يحدثها الخلاف العلميّ 
بيس رأي ورأي أو بين تصحيح حديث وتضعيفه تجد أنّ المدئ بين الشيعة والسئة 
كالمدى بين المذهب الفقهيّ لأبي حنيفة والمذهب الفقهىٌ لمالك أو الشافعيٌ . 

وأمَا أنها قصية إيمانٍ : فإنى لا أحسب ضمير مسلم برضئ بافتعال الخلاف 
وتسعبر البغضاء بين أبناء أمَةِ واحدةٍ ولوكان ذلك لعلّة قائمة . فكيف لو لم تكن علّة 
قط ؟! 


كيف يرضئ المؤمن _صادق الصلة بالله أن تختلق الأسباب اختلاقاً لإفساد ما 
بين الأخوة » و إقامة علائقهم علئ اصطياد الشبه ء وتجسيم التوافه , وإطلاق الدعايات 
الماكرة , والتغرير بالسّج والهُمل :27 


(1) عن مجلة رسالة الإسلام : المجلّد التاسع مسئة 159/7 ه . 
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بُعتَ الحمقٌ فاستنارٌ الوجسودٌ 
بُعث الحقٌ عند مبعث طه 
وتسلاشسى للجاماية وضعٌ 
وتيساهميت ربوعٌ مكة يعار" 
مرا عرق :الكبراشة والعايا 
يوم جبريلٌ قد تنرّل بالسقسر 
قائلاً فيه يا محمكٌء (اقراأ) 
إنما أنت مُرسلٌ للبرايا 

* * 
جا للنساس والعقائدٌ شتئ 
دام فيها الصراعٌ دهسراً طويلاً 
ونذير الحسر وب بالظلم غطق 


و3 00 يي ك0 
2 


وهوى الشركُ وانتشئ التوحيدٌ 
فالدّنا فرحةٌ ا تفريدٌ 
حينَ لاح الهدى ويان السعودٌ 
ها فخانٌ فعتندها اليوم عيد 
ََ 7 لاح منيةه فجر جديد 
أن وحسياً. فطاب منه السورود 
باسم رب العبساد وهو الحميدٌ 
فلقد حان يومك الموعود 
* ما 

فخيالٌ الموى هُرّ المسعصيودٌ 
فقوي الأقوام فيهبا يسود 
كل أرجسائها وريسع الوليد 


55 


3 


المدد الثاني / 14 11د رسلة لغرب 144 


دمن أحب التقريب 


وتهاوئى الوفاق بين بني الكف 
فإذا الصوتٌ: بها الناسٌ أنتم 
ليس يملو بها يمره الفسر 
فد تساوئى «سلائها» و«أيسو ذر» 
هوٌَ ذا دِيِنُ أحدم وبذا 

* * 
يا يُناةَ الإسلام في رحمةالثر 
وسدوا الصَفٌّ واتدُوا الخلانا 
قرب الدينُ بيننا فلاذا 
ليس تَعني هذي المذاهبٌ فينا 
كلنا اليومَ يصطفينا (كتابٌ) 
وشُغذْي عقولا «السّنْةٌ الغرًا 
وبال النبيٌ منبجٌ صدقٍ 

«* *« 
يا دُعاةً (التقريب) يا دعوة الجذ 
لسارت نسار لس د 
فمدانا تحيطنا كُّ أن 
ليس ترضئ لنسا بأن يتسلاقسئ 
فَهِيَ «فرق تسده سياستها الرعد 
واذا ما توحّدتُ أمَةّ الخت 
أفشلوها «مخططات» لذاكٌ ال 
وهذا تكون «شيعة طه 


14٠‏ رسقة القرب العدد الاابي/ 1614م 


عاك وفتيينا :أمنانيا مضو 
إخسوة: بيضكسم بها والسسود 
نيا 9 ص 


ومنت على الجسمسيع ١‏ سينود 
.8 م م 


سعدتٌ أمة ناها الخلودٌ 


وعديد 


ره رجاءٌ الورى يكسم معقودٌ 
سق وشدُوا من عزم كم وأزيدوا 
بأسالسيب غدرها وتكيدٌ 
جممنساء والسوفاق فينسا يسود 
ا كي مهنم السيسنساءٌ المشسيسدٌ 
ماره فأتت ها هناك السقصودٌ 
كفي تجنسوا بها المنئ وتسوتُوا 
معنا يشستسهسي لنا وريد 


ا االطامم 
بن دل يلكي تبي الزاهبا سُتليَةٍ 


تحت إشراف مجمع التقريب بين المذاهب الإسلاميّة افتتح المؤقر الدولي 
الخامس للوحدة الإسلاميّة تحت عنوان «رواد التقريب» وذلك يوم الأحد المصادف ١6‏ 
ربيع الأول عام (1817 ه) بحضور عدد من العلياء والمفككرين الإسلاميين من داخل 
البلاد وخارجها في فندقالاستقلال بطهران. 

وقد امتاز هذا المؤتّر بعالميته. حيث اشترك فيه نحو (760؟) شخصيّة من علياء 
المسلمين ومفكرهم. وقد ألقئ الأمين العام كلم بارك فيها للحاضرين ذكرئ ميلاد 
الرسول الأكرم محمد المصطفئ ‏ صل أقه عليه وآله ‏ وذكرئ ميلاد الإمام الصادق 
عليه السلام ‏ وأسبوع الوحدة, وبا جاء في كلمته: 

(إنَ اققران ذكرئى ميلاد الرسول الأكرم ‏ صلّى أقه عليه وآله ‏ بذكرئ ميلاد 
الإمام الصادق ‏ عليه السلام ‏ هو من المرتكزات الأساسيّة للوحدة الإسلاميّة؛ لأن 
الرسول الأكرم ‏ صل آقه عليه وآله ‏ هو رمز وحدة المسلمين. والإمام الصادق ‏ عليه 
السلام ‏ الذي يرتبط به روؤساء المذاهب الفقهية الإسلاميّة بعلاقةٍ خاصةٍ هو الذي 
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سس شؤون إسلامية 
أهمنا ودعانا ال التقريب بين المذاهب الإسلامية. 

وبعد انتصار الثورة الإسلاميّة في إيران بقيادة الإمام الخميي ‏ رضي لله 
عنه ‏ طرحت مسألة الوحدة والتقريبء باعتبارهها حورا للحركة الإسلاميّة في العالم 
في الوقت الحاضر. وقد خلفه ني حمل لواء التقريب بين المذاهب الإسلامية اليوم 
سباحة آية القه السيّد عل الخامنئي حفظه لقه). 

وقد افبّتح المؤقر بخطاب سياحة الشيخ التاطقالنوريّ رئيس مجلس الشورئى 
الإسلاميٌ. حيث بارك ذكرى ميلاد النبيّ الأكرم صلى آله عليه واله . والإمام 
جعفر الصادق عليه النسلام . وقال: (ليس معنئ إيجاد الوحدة هو أن نجمع 
المذاهب كلها في مذهب واحدٍ يتفق عليه الجميع ونطرح المذاهب الآخرئى جانياً . 
ولا معناها أن نجسل من المذاهب المختلفة مذهبا جديدا اعتهاداً على المشتركات 


الموجودة بين المذاهبء ولا يدّعي دعاة الوحدة التنازل عن بعض متينياتهم من 
الأصول والفروع في سبيل إيجاد الوحدة, بل أن الهدف هو: أن يقوم المسلمون ومن 
خلال المشتركات بإيجاد وحدةٍ فيها بينهم. 

إن المسلمين لديهم رؤية كونيّة وثقافة وحضارة ونبيّ ورب وقبلة وآداب وسنن 
واحدة يستطيعون بموجبها أن يشكلوا أمْدٌ واحدة. وأن يقفوا أمام أعداء الله والإسلام, 
لذا فإنَ المسلمين ومن أجل الوصول الى الوحدة يجب أن يتنازلوا عن بعض حقوقهم 
للوصول الى حقّ أعلى. 

إن أمير المؤمنين علياً ‏ عليه السلام - يُتبر أل رائدٍ لوحدة المسلمين, وتقدّم 
قبل الجميع لأجل وحدة المسلمين. وغض النظر عن حقّه لأجل حقظ الإسلام. وكذا 
سيرة الأئمة الباقين من أهل بيته عليهم السلام , فمثلا: كان الإمام الصادق 
- عليه السلام ‏ يوصي طلابه من الشيعة والسئة بضرورة التقارب .كا أنه في زمان 
غيبة الإمام المهديّ ‏ عججل اله فرجه ‏ كان هناك علماء أعلام من رواد التقريب: 
كالشيخ الطوسيّ والمرحوم الفيض الكاشاني.والسيّد جال الدين الحسيني. واية القه 
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حك شؤون إسلامية 
الشيخ حمدالحسين آل كاشف الغطاءء, والسّد محسن الأمين. والسيّد شرف الدين, 
والحاج الشيخ حبيب آل مهاجر. والشيخ حمود شلتوت. وآية الله البروجرديٌء والإمام 
الخميقي رضي الله عتهم . 

إن الإمام الخمينيَ كان قد تحدّئ أعداء الإسلام وتادئ بنداء الوحدة منذ بداية 
جهاده. وأمًا في الوقت الحاضر فإنَ قائد الثورة الإسلاميّة آية القه السيّد عل الخامتنيٌ 
هو راند الوحدة الإسلاميّة. حيث أمر بتشكيل «مجمع التقريب بين المذاهب 
الإسلاميّة» ويجامع أخرئ, وأصدر البيانات في هذا المجال. 

إنْ الاستكبار العالميّ والاستعبار كانا يخاقان طول التأريخ من عدّة وعدد 
المسلمين. لأتّهها على علم من أن المسلمين يشكلون أكثر من مليار مسلم يستطيعون- 
ومن خلال الاستفادة بن داف إمكاناتهم الطبيعيّة والظر وف الجغر افيّة-أن يقفوا ضدٌ 
الأعداء بأفضل ما يمكن ويشكلون بالتاللي خطراً «جدّيه بهدّد الاستكبار. 

لذا قام الاستعبار ومن أجل القضاء على البلدان غير التابعة لنفوذه - بزرع 
التفرقة بين هذه البلدان؛ فأضرم المستعمرون ‏ بالإفادة من سعار «فرّق تَسُْه ‏ نار 
الحسروب بين شعوب العالم. واستطاعوا بهذه الخطة ومن خلال طرحهم بحوثاً 
غوغائية في المسائل الجزئيّة بين المذاهب الإسلامية ‏ أن يفرّقوا بينهم. 

وبعد انتصار الثورة الإسلاميّة واستقرار النظام فإنّ مسألة المذاهب قد حُلْت 
في الجمهورية الإسلاميّة, بحيث وصل الأمر في الوقت الحاضر الى انتخاب عملي من 
أهل السنة في بعض المدن التي تسكتها أكثرية من الشيعة). 

ثم تحذث بعده الشيخ التسخيري, الأمين العالم للمجمع العالميّ لأهل البيت 
- عليهم السلام - حول ضرورة الوحدة الإسلامية, وقال: (إنْ البشريّة اليوم - وبعد 
سقوط الخسرافات والأفكار الْدّامة ‏ علي أعتاب حركة وتحوّل كبي, ومن هذه 
الخرافات: خرافة عدم إمكان العيش من دون الاتّكاء على إحدئ الدول الكبرئى, 
وخرافة عدم وجود نظريةر اجتباعية إلا في إطار الرأساليةُ أو الاشتراكيّق واستحالة 
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ع شؤون إسلامية - 
استقلال أي بلدٍ مون الانضام ال إحدئ الدول المستكبرة. 

إن سقوط هذه الخرافات والمستحيلات أوجد مرحلة جديدة من اهتيام العالم 
بالمعنويّات حسب تعبير قائد الثورة الإسلاميّة, ومن الجدير بالملاحظة أيضاً ظهور 
أشياءٍ جديدة تؤكّد لنا على أن العالم على أعتاب هذا التحوّل الكبير. 

لقد استطاعت القوى الكبرئى أن تستفيد من المبادىُ الإنسانية لمصالحها: 
كمبداً حقوق الإنسان, وميدأ الحرَية, ومبداأ النظام العالميّ الواحد الجديد, والهدف من 
ذلك هو سوق البشريّة الى مرحلة جديدة. 

وأمًا العالم الإسلاميّ اليوم فهو مشرف عل حركة كبيرة نتيجة تعطّشه لإجراء 
الأحكام الإسلاميّة في كلّ نواحي الحياة. فأينا تذهب اليوم تسمع نداء المطالبة 
بتطبيق الأعكام الإسلامية. 

إن انتشار الآداب والسئن الإسلاميّة على الستو كئى العالمي ‏ كالتزام المرأة 
المسلمة في كثير من البلدان بالحجاب الإسلاميّ ‏ يبشر بمستقبل مشرق. وإن هذه 
العواطف والأحاسيس الإسلامية الحازة هي إحدئ ثمرات الثورة الإسلامية في ايران 
وعلامة مضيئة على هذا الطريق 

وقد كان بعض المفكرين يقول: إِنّ موت |!*مور الإسلاميّ بالمسؤوليّة هو 
السبب الذي أَدَىْ الى اندلاح ثورة الإمام الحسين ‏ عليه السلام ‏ الكبرىء وإنّ 
الإمام ‏ عليه السلام ‏ استطاع بتضحيته أن يعيد للحسلمين الشعور الإسلاميٌ» وإن 
الجتمع اذا امتلك حساً «قويأ» فهو مجتمع حيّ, واذا فقد هذا الإحساس فهو مجتمع 
ميت يلل يأن لّذين آمنوا أن تحسَعَ فلوهُم لذكر الله وما 33 من الحقٌ ولا يكونوا 
كالذين أوبوا الكتاب من قبل فطال عليهم الأمَدٌ فَقَسْتْ لوجم 

وأضاف: أن خصائص المجتمع الإسلاميٌ الأصيل قد ذكرتها «سورة الأنفال», 
ومنها: الأهداف البعيدة والاطمئنان الى المستقبل المدرق من دون شلك والاعتراد عل 
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الله. وهذه الخصائص التي يتصف بها المجتمع المسلم تقابل خصائص المجتمع الكافر 
والمنافق والمجتمع المادي والسلطوي. 

إن رسالة المسلمين الواعين اليوم ‏ وخصوصاً رسالة الثورة الإسلاميّة 
العظيمة ‏ هي أن تكون نموذجاً حي للمجتمع الإسلاميٌ. المجتمع الذي يتشكل من 
أساسيئ: 

الأول: تأليف القلوب. 


الثاني: سيادة الولاية المتبادلة. 

ولايمكن للمجتمع الإسلاميّ أن ينهض من دون الاعتاد على هذين 
الأساسين). 

وكان المتحدّث الآخر في المؤقر السيّد المولويّ المحبّيَ من علماء أهل السنة. 
حيث تحدّب عن محبّة أهل البيت في نظر الأئمّة الأربعة لأهل الجمهور, وقال: 

(إنّ محيّة أهل البيت من الإيمان, ولا يتأت الإيهان باليوم الآخر من دون محية 
أهل بيت رسول اله صل أنه عليه وآله. 

إنّ المدينة المنوّرة محبوبة؛ لأنها مدينة رسول اله صل آله عليه وآله . وغار 
حراء حبوب؛ لأنه حل عيادة ومناجاة رسول اقه صل أقه عليه وآله » وذو الفقار 
حبوب؛ لأنّه سيف رسول الله صل ألله عليه وآله . والصحابة محبوبون؛ لأنهم أنصار 
رسول الله صل أله عليه وآله. 

إن آيات القرآن الكريم تصرّح بوجوب محبّة أهل البيت عليهم السلام » 
ولا تَدَحٌ يجالا للشك في ذلك. فلذا نرئى الإمام الشافميٌ ‏ رحمه القه ‏ أوجب السلام 
على أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ في الصلاة, واعتيرها الإمام أبو حنيفة سنة, واعتير 
جميع أَئمَة الفقه أن صلاة من لا يأتي بالسلام على أهل البيت ‏ عليهم السلام - صلاة 
ناقصة. وتوجد كذلك كتب كثيرة في مدح أهل البيت عليهم السلام). 

نم ألقئ الدكتور كليم صديقيّء رئيس المؤسسة الإسلاميّة في لندن, وعضو 


السدد اللي / 1114م رطالترب ١98‏ 


ع شؤون ملاميةب 
المجلس الأعل لمجمع التقريب بين المذاهي الإسلاميّة خطابه الذي كان حول 
موضوع: «ضرورة إطاعة المذاهب الإسلاميّة المختلفة لقائد واحده. وقال فيه 

إن المجتمع الإسلاميّ قد تكامل. وجُسّد الإسلام في زمن الرسول الأكرم 

صلى أنه عليه وآلسه ٠‏ وإنْ تنوّع المذاهب الإسلامية هو نتيجة طبيعيّة للتحقيق 

والاجتهاد طوال التأريخ الإسلاميّ. ولا يوجد اختلاف بين المسسلمين بخصوص 
الحكومة والقائد السياسيّ. 

إن الإمام الخمين - رضي اقه عنه ‏ هو المحبي لشخصيّة المّة الإسلاميّة كا 
هو الحسال في زمان الإمام علي عليه السلام . وفي الوقت الحاضر يسير الإمام 
الخامنئيّ على حُطَئ الإمام الخميي. ويعتبر خليفته. وأَنْ التقريب بين المذاهب 
الإسلامية أحد الأهداف العليا للسيّد الخامنئيّ وللثورة ة الإسلامية, وسيصاحب هذا 
التقريب تغيير في التعامل الفرديّ والجماعيٌ بين المسلمين. ولا نحتاج ال زم كثير 
لحصول ذلك إن شاء الله تعالى. 

أحبّ أن أخيركم ‏ ونحن نحتفل بأسبوع الوحدة ‏ أنْني قد كتبت كتباً 
ومقالاتٍ كشيرة وم تكن في هذه الكتب والمقالات جلة واحدة خلا المذاهب 
الإسلاميّة المختلفة, وم تطبع لحدٌ الآن في يله «كرسنت انترتشتال» و«اهلال الدولي» 
مقالة واحدة لا تحظئ بقبول المذاهب الإسلامية. 

وجاء تأسيس «البرلمان الإسلاميّ» في انجلترا من قيّل المسلمين الانجليز 
نتيجة الضغط الّذي واجهوه من قبل الحكومة الانجليزية والمواطنين الانجليز من غير 
المسلمين نتيجة الفتوئ التي أصدرها الإمام الخمين ‏ رضي اله عنه ‏ يوجوب قتل 
المريدٌ سليان رشدي. وقد أصدر الإمام الخمين . رضي اقه عنه ‏ هذه الفتوئي بسبب 
ظهور الفتنة في الأرض, وهتك حرمة الإسلام. وكذلك يوجد في البرمان الإسلامي" 
مثلين عن جيع المساجد ويمتّلون هناك الشخصيّة الإسلاميّة المتوازنة, 

هناك معركة الآن بين الإسلام والحضارة الغربيّة, وسوف تأَحَذٍ هذه المعركة 
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سك شؤون أسلامية : 
شكلها النهائي, وتحتاج هذه المعركة ال توحيد الصفوف, واتحاد المسلمين ججيماً تحت 
قيادة واحدة وترك التعصّب المذهبيٌء فليس هذا وقت: أنا حنفيّ, وأنا مالكيّ, وأنا 
زبديٌء وأنا شيعيٌّ, يجب في هذا الوقت اتباع قيادةواحدة). 

ثم تحدث الدكتور وهبة الزحيلٌ - أستاذ «جامعة دمشق» - عن أَهمَيّة وسيل 
تحقيق الوحدة, وقال: 

(لقد بدأت الدعوة الى الوحدة الإسلاميّة ‏ والتي تعتبر الجمهورية الإسلامية 
الإيرانيّة من روادها ‏ منذ انتصار الثورة الإسلاميّة في إيران بقيادة الإمام الخميي 

رضي اقه عنه . ويجب علينا الآن السعي لرفع راية الجهاد في جميع الأراضي 

الإسلاميّة المغتصبة). 

وأشار الدكتور الزحيلٌ الى جرائم القوئى العظمئ في البلدان الإسلامية: 
كلبنانوأفغانستان. وفلسطين, والبوسنة والحرسك. والىْ التفرقة الموجودة بين المسلمين, 
وقال:(لا تتحقّق الوحدة الإسلاميّة إلا عبر الطرق الآنية: 

١‏ تحقيق الوحدة السياسية. 

"١‏ وحدة القرار في التعامل مع القرارات والخطط الدولية. 

3 مئع وقوع الحر وب والمشاحتات بين المسلمين. 

4 اختيار الأسلوب الموحّد في القربية والتعليم. 

© إقامة حلفي عسكري. مشترك بين المسلمين. وتشكيل جيش, إسلامير 
عاليٌّ . 

1 القضاء عل عوامل التفرقة والتجزئة. 

توحيد الإحساسات الإسلامية. 

4- النضال ضدٌ التعصب القوميّ والسياسيٌ والمذهبيي). 

وكان السيّد حمدٌ باقر الحكيم ‏ رئيس المجلس الأعلى لمجمع التقريب- 
المتحدّث الأخير في الجلسة الافتتاحيّة. حيث تَحدّث عن نظريّة أهل البيت ‏ عليهم 
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سك شؤون إسلامية 
السلام ‏ في الوسدة الإسلاميّة وذكر نقاطاً تمل جمل الإطار الذي يتبئاه أهل البيت 
- عليهم السلام - ني قوهم وسلوكهم وبواقفهم في التأريخ الإسلاميّء وقال: 

(يمكن أن أورد في هذه الإشارة ست نقاط تمثل الخط الّذي يتهناه أهل البيت 
عليهم السلام ‏ في الوحدة الإسلامية, وهي كالتالي: 

ولاه تشخيص محمل الأولويّات التي لابدّ للمسلمين أن بِهتمُوا بها في حياتهم 


وهي: 
الأولويّة الآوإى: الإسلام وأصول العقيدة الإسلامية: 

إن أهل البيث ‏ عليهم السلام ‏ كانوا عندما يواجهون خطراً حقيقياً على 
الإسلام فإنهم يتخلون ويتنازلون عن خصوصيّاتهم من أجل المحافظة على العقيدة 
الإسلامية. 
الأولوية الثانية: المحافظة على الكيان السياسيٌّ الإسلاميّ: 

نجد أن بعض مواقف أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ لا يمكن أن تفسّر إل 
من أجل المحافظة على الكيان السياسيٌ الإسلاميّ: كموقف الإمام أمير المؤمنين عل 
- عليه السلام ‏ السياسيّ من حقه في الخلافة مع إيبانه الكامل بأتها حقّه وكذلك تجاه 
بعض متبئياته الإسلاميّة. حيث لا يمكن تفسيرها إلا على هذا الأساس, لاسيّا اذا 
علمنا أن الإمام علياً ‏ عليه السلام ‏ كان حوله وجود سياسيّ قوي: كالزبير, 
والعبّاس. وأبي سفيان, وأبي ذر, والمقداد. وسلمانء وعدد من الشخصيات الإسلاميّة. 
وتأريخ الإمام الزاهر في الإسلام وتضحياته في سبيل ترسيخ هذا الدين يمككنائه من 
التحرّك ضدٌ من تسلم الخلافة. ولكته غض طرفه عن كلّ ذلك من أجل المحافظة 
على الكيان الإسلاميٌ. 
الأولويّة الثالئة: قضيّة الوحدة الإسلاميّة: 

اهتم الأثمة من أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ بالمحافظة على وحدة المجتمع 
الإسلاميٌ كقضية أساسيّة مركزية. 
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ثانياً: تب القضايا الكيرى للامّة الإسلاميّة: 

لعل التقسير الحقيقيٌ لمواجهة الإمام الحسين ‏ عليه السلام ‏ ليزيد تنطلق من 
هذا المنطلق. ويؤكد ذلك إجماع علياء المسلمين بالرغم من اختلاف مواقفهم ومذاهيهم 
السياسيّة والفكرية على تصحيح حركة الإمام الحسين عليه السلام ؛ لأنها حركة 
ترتبط بالمسلمين يشكلٌ عام ؛ وأدرك ذلك كبار الصحابة والتايعين: كعيد الله بين عمرء 
وعبد ألقه بن عبّاس. وعبد الرحمان بن أبي بكر, وغيره ولكنّ الإمام الحسين ‏ عليه 
السلام ‏ كان الوحيد الذي واجه هذه الحقيقة وتحمل مسؤوليُتها؛ لأنه الوحيد القادر 


علن التأنير في عمود التأريخ الإسلاميّ بها يمتاز به من خصائص. وكأيرز شخصٍ 
في أهل البيت عليهم السلام. 

هذا والمسألة الآخرئى هي: دعم الإمام الباقر ‏ عليه السّلام ‏ للخليفة الأمويّ 
هشام بن الحكم عندما استشاره في مسأَلةٍ إقتصادية فأمر الإمام الياقر ‏ عليه 
السلام ‏ بضرب النقد الواقع تحت هيمنة الرومان داخل الدولة الإسلامية, وأنقذ 
بذلك المسلمين والدولة الإسلامية من مسألةٍ اقتصادية عويصة جدًا. 

ثالثاً: التعدّدية السياسيّة: 

كان أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ يرون مشروعيّة التعددية السياسية ضمن 
الاطر والمقائد الإسلاميّة مادامت هذه التعنّديّة لا تس الكيان الإسلاميّ الكبير 
بضرر كا حدث ذلك في زمن الإمام علي عليه السلام.٠‏ حيث سمح للخوارج 
الذين يخالفونه في الرأي بالعمل داخل الدولة الإسلاميّة ماداموا لم يرفعوا السلاح 
بوجه الدولة الإسلامية. 

رابعاً: التقيّةه عسل أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ بالتقيّة نتيجة القمع 
الذي كان يرارسه الحكام الظلمة, فكان يقوم الحاكم مرّةٌ بقمع الم الإسلاميّة ككل , 
وهرّةٌ يقوم يقمع أتباع أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ فقط. فوقف أهل البيت ‏ عليهم 
السلام ‏ الى جإنب الْآمّة الإسلاميّة حفاظاً على وحدة المسلمين وحفظ الجراعة 
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حت شؤون إسلامية 
الصالحة منهم. فتحمّل أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ نتيجة ذلك كلّ أتواع الأذنئ 
والمضايقات. 

خامساً: الانقتاح «فتح باب الاجتهاد»: 

والمقصود بذلك: فتح ياب الحوار العلميّ الادىٌ القائم على الدليل والحجة, 
فأهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ انقتحوا على الآخرين ونم يسمحوا بغلق بابالاجتهاد. 
لاسرا في الوقت الحاضرء حيث يعتبر من الضر وريّات لحدوث كثير من المسائل لم تكن 


في العصور الماضية. 
سادساً: التعايش الاجتماعيٌ: 


دعا أهل البيت ‏ عليهم السلام ‏ شيعتهم الى التعايش مع بقيّة المسلمين 
اجتماعياً. وأن يعودوا مرضاهم. ويتزاوجوا معهم ويؤدُوا أماناتهم, ويُصلُوا في مساجدهم. 
ويحسنوا جوار الناس. وأن يحضر رأ جنائرهم: فلاب للناس من بعضهم البعض). 

وني اليوم الثاني وبعد تلاوة آياتٍ من القرآن الكريم ‏ كان إمام جمعة 
سنندج السيّد صلاح الدين الحساميّ أول المتحدّثين. حيث بارك لقائد الثورة 
الإسلاميّة والمسلمين في العالم حلول ذكرئى ميلاد نبي الإسلام الأكرم محمد المصطفئ 
صل اله عليه وآله وسلّم: ٠‏ وقال: 

(في تأريخ الأديان العالميّة نرئى أن هنالك أشخاصاً وصلو ١‏ الى مقام ماني الملم 
والقيادة, ولكتّهم لم يحصلوا إلا على بعد تربويٌ واحد. أمّا الرسول الأكرم ‏ صل أقه 
عليه وآلسه وسلّم ‏ ونتيجة التربية الإغيّة والاهتيام الخاصٌ فإننا نراه يتمع بأبعادٍ 
وكفاءاتٍ مختلفةٍ نتيجة هذه التربية الإطيّة الخاصّة, ولا تزال أفكار هذا النبيّ العظيم 
السياسية وسيرته باقية لحدٌ الآن ويحفوظة في المسلمين المستوطنين في أرجاء العالم 
الإسلاميّ. 

وإذا نظرنا الى العالم الذي حولنا فإئنا سئرئى كيف أن مليون بهوديٌ أذلاء 
استطاعوا أن يسيطروا على مقتّرات المسلمين. وأن يُوْذُوا المسلمين بهذا الشكل. 
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سسدشؤون إسلامية 
ولا نرت سيباً هذا الوضع السيّء إل نتيجة عدم اتّحاد المسلمين. 

وحلّ هذا المعضل هو: أن يكون المسلمون سدّأ وصفّاً مرصوصاً وذلك 
باتّباعهم القرآن ورسول اقه ‏ صق أله عليه وآله ‏ مقايل أعداء الإسلام والقرآن. 
ويجب أن نستيقن أن الاتحاد هو رمز الانتصار). 

وكان المتحدّث الآخر هو: حجة الإسلام والمسلمين محمد المحمديّ العراقيٌ 
رئيس «منظمة الإعلام الإسلاميّ». حيث قال في حديثه: 

(إنَ أعداء الإسلام اليوم لم يتركوا لنا عيداً ونحن نسمع كلّ يوم حديثاً عن 
محازر لقتل المسلمين في مناطق مختلفةٍ من العالم» فالبوسنيون يُقتلون يوحشية» ويتجاوز 
على أعراضهم وحرماتهم؛ لأنهم مسلمون ويريدون لبلادهم الاستقلال... 

وأشار الى أن جاهليّة القرن العشرين, أو ما يُسمَئ بالعالم المتحضر أسوأ من 
الجاهليّة التي كانت قبل الإسلام, حيث إِنْ أعظم جتاية ارتكبتها الجاهليّة قبل 
الإسلام هي: مسألة وأد البنات, ولكنْ جاهليّة القرن العشرين ‏ كيا شاهدناها في 
البوسنة والهرسك ‏ تقتل الجنين وهو في بطن أمّه. 

وكا أعلنت أمريكا بصراحة فإنَ الدول الغربيّة ومنظمة الأمم المتّحدة هما 
المدافع عن المصالح غير المشروعة للاستكبار العالميّ. 

في دنياً كهذه. لا يستطيع الاستكبار العالميّ أن يُنزل هذه المصائب العظيمة 
بالمسلمسين اذا اتحد مليار مسلم وسيطروا علن قدراتهم العظيمة والمصادر الطبيعيّة 
الكثيرة التي منحها الله لهم. 

إن آيات الكتاب المبين أشارت الى موضوع وحدة المسلمين بشكل, خاضص, 
آخر ول تحر من شيءٍ كبا حذَّرت من خطر الاختلاف والتفرقة, وإ النجاح الذي 
نراه في تأريخ المسلمين إنها كان بفضل تمسكهم بالوحدة السياسيّة والاجتباعيّة ووحدة 
القيادة, وحيننا تستحكم هذه الوحدة فإن النصر سيكون حليف المسلمين. والفشل 
حليف أعدائهم. 
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عع شؤون إسلامية سح وو سوسا سسسب 


٠. ع2‎ 0 3 

إلا عل عل لاله ل بشنوا0' ف الإحداسي الم عالا جا جك 20 
الإسلاميّة أمام التهديدات, وهي العلاج العمل لكلّ هذه الآلام التي تواجهها الأمة 
الإسلاميّة: كبا وجب على علماء الإسلام أن يقوموا بوظيفتهم بالأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر كبا ينها القرآن الكريم. 

وعرض المتحدّث في ختام كلمته اقتراحات بهذا الشأن وهي: 

١‏ السعي الى تشكيل جامعة إسلاميّة كبيرة. 

؟ - تشكيل جيش إسلاميّ علميٌ للدفاع عن المسلمين والمقدّسات 
الإسلاميّة في العالم. 

"' - السعي لتشكيل محكمة إسلامية. 

4 - تشكيل سوق إسلامية مشتركة. 

6 تشكيل برلمان إسلاميّ مشترك. 

"١‏ دعم وكالات الأنباء ووسائل الإعلام التي تهدف الى التقريب بين 
الشعوب الإسلامية). 

وبعدها تحدذث الدكتور محمد العاصي إمام حمعة مسجد واشنطن, وعضو 
المجلس الأعلى لمجمع التقريب. حيث أكد على ضرورة حلّ المسلمين لمشكلاتهم فيا 
بينهم: وقال: 

١ن‏ بعض المشرضين نفذوا بيننا وأشاعوا الاختلاف والحقد بين المسلمين, 
ووظيفتنا الآزهي: سدّ الئغرات الموجودة في صفوف المسلمين لمنع أي اختراق لأعداء 
الإسلام داخل صفوفهم. 

إن إساعة الخرافات والجهل بين المسلمين هي من العوامل التي أَدْتَ الى 
التشرقمة. ومشال على ذلك: تسخير الإعلام الشيعيٌ لضرب أهل السنة. وتسخير 
الإعلام عند بعض الشيعة لضرب البعض الآخر منهم, ويوجد شبيه ذلك بين أهل 
الستة أيضاً. 


ربالة لغرب اتمدد اقتني/ 1115م 


وأضاف: لقد سعئ المسيحيون كثير أ لنشر الانحرافات بين السلمين» وكان رثُ 
فعل الم الإسلاميّة لفضح هذه المؤامرات ضعيفاً للأسف الشديد. 

ومن أجل تحقيق الوحدة الإسلاميّة يجب عمل ما يلي: 

١‏ طبع القرآن الكريم بقراءة هي مورد قبول جميع المسلمين. 

؟ ‏ جمع الأحادي الخاصة بأهل الشيعة والسئة والتأكيد على النفاط 
المشتركة, واللإعراض عن الأحاديت غير المعتبرة. 

1 دعم وتفوية مسألة الاجتهاد. 

4 - دعم مجمع التقريب بين المذاهب الإسلاميّة من أجل الوصول الى 
الأهداف المحنّدة. 

تأكيد البعد الأدبي الأكاديميّ لمجمع التقريب. وذلك بالاستفادة من 
أسلوب القصص و«الأفلام في التقريب بين الشيعة والسنة. 

وأشار في تهاية حديته الى مسألة البوسنة والهرسك حيت فال: إِنْ مسأله 
البوسنة والهرسك تُعتير امتحاناً للامّة الإسلاميّة, ولا فرق فيها بين الشيعة والسنة؛ 
لأنَ المسألة تتعلّق بعامّة المسلمين. والمسلمون البوسنيون الذين هم قطعة من الكبان 
الإسلاميّ يُذبحون بسكل مُفجع ؛ لأنهم طالبوا باستقلال بلدهم وبإسلاميّته. 

لذاء ولأجل تحفيق الوحدة الإسلاميّة يجب علن «مجمع التقريب» الذي يتوى 
مسؤوليته الأستاذ محمد واعظ زاده الخراسانيّ أن يتابع عمله بجدّية ونشكر كذلك 
الإمام الخامنئيٌ على اهتيامه بهذه القضية المهمة). 

وتعدّث بعد ذلك الأستاذ والشاعر النجفيٌ السيّد مصطفئ جمال الدين. حيث 
أكد على ضرورة حلّ الاختلافات بين المسلمين لتحقيق وحدة ثابتةٍ ومتينةٍ, وقال: 

(إنْ أهمْ العوامل المهددة لوحدة المسلمين هي: مسألة العصبيّات المذهيية والنى 
يجب الايتعاد عنها). وألقئ قصيدةٌ رائعةً بمناسبة أسبوع الوحدة نالت إعجاب 


الحاضر ين 1 
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سب شؤون إسلامية - 

تعدّث الأستاذ الشيخ محمّد ابراهيم المناتيّ ‏ عضو المجلس الأعلى لمجمع 
التقريب - حول فقه المذاهب, وقال: 

إن للوحدة أبعاداً متنّعة نذكر منها بعدين: 

١‏ البعد السياسيٌ والاجتباعيّ. 

؟ ‏ البعد العلميّ والثقاي, والئاني يعبر عته بالتقريب. 

وبشكل مختصر: أن الوحدة السياسيّة هى: وقوف المسلمين صقا واحداً بوجه 
الكفار؛ كي تكون الغلية دائياً للمسلمين على الكفار والمشركين. 

وما البعد العلميّ والثقاني فإنه يتحقق باجتماع علاء المذاهب الإسلاميّة با 
في ذلك: الحنفيّ والإماميّ والحنبلقَ وغيرهم في مكان واحد؛ لكي يعرضوا ويبحنوا 
المسائل النظرية والخلافية في جو سليم وهادىٌ للوصول الى الحقائق الإسلامية, 
ويترجوا تائم 'يخرتهم في نشرة خاعة. ويوصلوا هذه التتاتع :ال أنباعهم من 
المسلمين. وهذا هو المفهوم الواقعيٌ للتقريب. 


واسنمر فى حديثه قائلاً: 


إن مسألة الوحدة والتقريب قد تناوها منذ زمن بعيد بعض علياء السنة 
والعينة يان تعب شين ف هنا السيل صل: الشيخ متكي عيدة الس ان 
الدين الحسينالأسدابادي. والكواكبيّ. والسيّد حسن الأمين. والسيّد عبد الحسين 
شرف الدين, والشيخ محمود شلتوت. وأمّا في العقود الأخيرة فكان المرحوم آية الله 
البروجرديّ والإمام الخميني ‏ رضي القه عنبيا- من المهتمين بها. 

وأضاف: سيكون لمجمغ التقريب دوراً مهب حينها يسعئ المسؤولون في هذا 
المجمع لتحقيق أهدافه, ويفلحون في إخراج الأحقاد من القلوب. وتتحّق الوحدة 
الإسلاميّة من قبل مجمع التقريب من خلال الأمور التالية: 

١‏ التعامل الجدّيّ مع مسألة التقريب بين المذاهب الإسلامية بعيداً عن 
الشكليات. 


6 رالا أقرب المدداقاني/ 1114م 


؟ ‏ السير على خطئ علاء المذاهب السايقين في كيفية رفع الخلافات الذانية. 
٠"‏ الارتباط الدائم بين المذاهب الإسلامية. وهو من الشروط المهمة 


والمصيرية . 
4 - رفض الأعضاء الجمود والتحجّر؛ لأن الاجتهاد لابدٌ منه مع تبدّل الزمان 
والمكان. 


© الابتعاد عن التعصب؛ لأنه يبعد الإنسان عن الحقيقة. 

١‏ - التعامل الحسن القائم على النية السليمة, والصير عند الحوار وتبادل 
وجهات النظر. 

- تفادي الاختلاف وسوء الظنْ ما أمكن. 

4- يجب على أعضاء مجمع التقريب الإلمام بطرق التقريب. 

9 غض النظر عن الموضوعات التي يستفيد منها أعداء الإسلام. 

-٠‏ إعطاء كلّ مذهب المكان والدرجة التي يستحقها. 

١‏ إصدار نشرةٍ جامعةٍ تتمتع بالخصوصيّات التالية: 

أ بيان مصادر التقريب. 

ب - عرض أخبار العالم الإسلاميٌ. وذكر الأخطار والعراقيل المتوقعة. 

ج - عرض وجهات النظر. والتفكير في طرق لحل مشاكل العالم الإسلاميّ. 

د - تقديم معلومات كافية عن مستوئ المجتمعات الإسلامية من الناحية 
العلميّة. 

ه ‏ تقديم بحوث تربويّة وأخلاقيّة وسياسيّةٍ وتأريضية وكلامية. 

و عرض المسائل النظريّة بعيداً عن التعصب مع رعاية الإنصاف . 

وكان المتحدّث الآخر: الأستاذ عيد الحادي الآونج عضو المجلس الأعلى 
لمجمع التقريب من «ماليزياه. حيث تحدّث عن الوحدة الإسلامية, وقال: 

(يواجه العالم الإسلاميّ اليوم مشكلات ومؤامرات تُحاك من قبل أمريكاء 


الدد التاي 1616 اه ربأ قريب ١‏ 


سس شؤون إسلاميةس 


ومنها: المشكلة الوطنيّة. وما شابيها من المشاكل التي تؤدّي الى تضعيف الوحدة, حيث 
نرئى آثار ذلك في جياة شعوب العالم المسلمة التي تعيش الحرمان والققر والتشريد. 
وفي مقابل ذلك يعيش عدد من أصحاب الثروات النفطيّة في رفاو وراحة تامّة. 

ومن أجل الوصول الى النصر والوحدة يجب القركيز على نقاط الوفاق دون 
نقاط الاختلاف؛ لأنّنا مشتركون في الأصول. ولا خلاف بيننا في ذلك. وأَنّ رابطة 
الأخوّة الإسلاميّة والعقيدة هي أقوئى من رايطة الدم والنسب. 

وأضاف مستطرداً: اذا أسر مسلم في أرض الكفر فيجب عل جميع المسلمين 
أن بهبُوا لتخليصه من أيدي الكقار, وهذا الأمر لا يكون عملياً وملايين المسلمين 
بجر الكن جوف بالقذان (القهر من غيل الفا 

إن تحقيق الوحدة الإسلاميّة لا يكون عملياً إلا بوجود حكومة ودولةٍ تدعم 
قرارات هذه الوحدة. وإلا فإنَّ القرارات ستكون حبراً على ورقٍ لا غير. 

هناك عراقيل تقف أمام تطبيق الوحدة الإسلامية. ومنها: الحكومات الإلحادية 
الَى تحكم بلاد المسلمين وتتبئئ الوطنيّة ميدأ ها. ويغذّي الاستعار هذه الحكومات. 
وفي المقابل تقوم هذه الحكومات بالدفاع عنه وتأمبن مصالحه. إن إقامة هذا المؤقر على 
أرض الدولة الإسلاميّة له أثر كبير بالنسبة الى المؤقرات التي عُقدت قبل تأسيس 
الدولة والحكومة الإسلامية في إيران). 

وكان المتحدّث الأخير في اليوم الثاني من المؤقر: الاستاذ زاكزاكيّ عضو 
المجلس الأعلى لمجمع التقريب بين المذاهب من «نيجيريا». حيث قال: 

(إن المسلمين في كاقة أرجاء العائم يحتفلون كل عام بذكرئى ميلاد الرسول 
الأكرم - صل أله عليه وآله وسلّم - بحيث أصيح هذا الاحتفال سنْةٌ للمسلمين. 
ويحتفل المسلمون التيجيريون بهذه المناسبة من أول شهر ربيع الأول حتّئ آخر 
الشهر. وهذا إنْ دل على شيء فإنا يدل عل حبّ وعلاقة المسلمين بالنييّ الأكرم 
صل أقه عليه وآله وسلّم . 
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ع شؤون إسلامية 

وتعرّض الأستاذ زاكزاكيّ لمسألة المرتد سلبان رسدي وآثارها على المسلمين في 
العالم. وأوضع أنْ رد الفصل القويّ الذي أبداه المسلمون تجاه كتاب «الآيات 
الشيطانيّة» دليل على حيّهم وبوالاتهم لنبيّ الإسلام صل آلله عليه وآله وسلم . 
وبالرغم من وجود اختلافات بين المذاهب الإسلاميّة فإنّه يوجد وجه مشترك بينها وهو: 
وحدة فكرها السياسيّ تجاه الأعداء وعالم الكفر الذين يسعون دائياً للتآمر على 
المسلمين, علاً أن المسلمين يستطيعون الوقوف بوجه كل هذه المؤامرات من خلال 
تضامتهم واتحادهم. 

إن المسلمين اليوم يتعرّضون للظلم والقهر. ليس في أُورويا (اليوسنة والهرسك) 
فقط. بل في آسيا وأفريقيا وني الصومال بالذات, مع العلم: أَنْ نسبتهم في الصومال 
٠‏ بالمائة, ويتعرّضون كذلك للاعتداء من قبل جيراتهم من الدول الآخرئى). 

وفي الجلسة الختاميّة التي عُقدت جوار المرقد الطاهر للإمام الخميىّ ‏ رضي 
الله عنه ‏ تحدّث في البدء عدد من الضيوف الأجانب وفرئت تقارير اللجان 
التخصصية بواسطة مدراء هذه اللجان. وكان للمؤقر ثلاث لجان تخصصية هى: 

١‏ لجنة لدراسة أسلوب أمَة وفقهاء المذاهب في التقريب والوحدة. 

؟ ‏ لجنة لدراسة أسلوب المفسّر ين والمتكلمين والفلاسفة والعرفاء في التقريب 
والوحدة. 

1 لجتة لدراسة أسلوب العلياء المعاصرين في التفريب والوحدة. 

بعد ذلك تحدّثْ الأستاذ محمد واعظ زاده الخراساني ‏ الأمين العام لمجمع 
التقريب بين المذاهب الإسلاميّة ‏ عن أعبال المؤتمر: كالكلمات والخطابات والمقالات 
التي ألقيت, واللجان التي شكلت. ونشاطات اهيئات العلميّة في محال أَهيّة الوحدة 
بين المسلمين. وتحذث كذلك عن برامج مجمع التقريب بين المذاهب الإسلاميّة. 

وكان آخر متحدّث في هذه الجلسة: حجّة الإسلام والمسلمين السيّد أحمد 
الخميي. حيث اعتير الوحدة والتضامن الآيديولوجيّ بين المسلمين أكبر مظهر من 
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حدشؤون إسلامية 
مظاهر القدرة والعظمة في المعادلات الدولية. وقال: 

(إنْ وحدة المسلمين الحقيقيّة تتحقّق عند إحساسهم بِأنَ إِلطّهم واحد. وإن 
للشعوب الإسلاميّة في الوقت الحاضر هيّاً مشتركاً يقوم عل أساس الإسلام وطلب 
الحقيقة, واذا أرادوا أن يوجدوا حلا لمشاكلهم فيا غليهم إلا الابتعاد عن جميع أنواع 
التفرقة والتشتت في سبيل إحياء القيم والحقائق الإسلاميّة. وأن يضعوا جميع إمكاناتهم 
في خدمة أهدافهم المصيرية. 

وأضاف: إِنَّ العالم الاستكباريّ يعتبر نمو العقائد الإسلاميّة وانتشارها خطراً 
جديا هدّد وجوده. فعلى المسلمين أن يو دوا كلمتهم وأن يكونوا حاةٌ للاسلام. 

إنْ الفوئى الكبرئى تستفيد من جميع الإمكانات الإعلاميّة في سبيل تنفيذ 
مخططاتها في العالم الإسلاميّء ومنها: إيجاد التفرقة والانحراف في صفوف المسلمين. وقد 
رصدن هذا العمل مبالغ عظيمة). 
في الختام : أصدر المؤقر الدولَ الخامس للوحدة الإسلاميّة فرارات في (19) ماده 
أعلن فيها دعمه ومواساته للمسلمين في البوسنة والحرسك, وفلسطينء واذريايجان. 
وكشمير. وسائر نقاط العام الإسلاميّء وأدان فيها مؤامرات الاستكبار العالميّ لزرع 
التفرقة بين المسلمين. واليكم النصّ الكامل هذه القرارات: 


بسم الله ال رحمن الرحيم 
9 موعي. ممع ماه رهف عم 
«إن هذه أمتكم مُه واحدة وأنا ربكم فاتقون» 
بمناسبة ذكرئى ميلاد الرسول الأكرم ‏ صل أقه عليه وآله رسول الرحمة 
والوحدة ٠‏ محمد المصطفئ صف أله عليه وآله وصحيه , وكذلك ذكرئى ولادة الإمام 
جعفر الصادق ‏ عليه السّلام - أقيم المؤقر الدوش الخامس للوحدة الإسلاميّة من قبل 
جمع التقريب بين المذاهب الإسلاميّة في أسبوع الوحدة من تأريخ ( ١7-١18‏ ربيع 
الأول 148 هق). وشسارك في هذا المؤتمسر حوالي (00؟) شخصيّةٌ من العلماء 
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عدشؤون إسلامية 
والمفكر ين الشيعة والسئة من داخل البلد. وأكثر من )٠(‏ شخصيةٌ من الأئمة والعلماء 
المسلمين من )3١(‏ بلداً. 

وطرحت خلال المؤتمر موضوعات متنوعة.تمت شعار «رواد التقريب» في ثلاث 
جلساتٍ عامّةٍ وستٌ جلساتٍ تخصّصيّة. وبعد الاطلاع على الخطابات والكليات 
والاقتراحات المطروحة في المؤتمر صودق على ما يلي: 

١‏ يعتبر المؤقر أنْ أتياع المذاهب الإسلاميّة الذين يعتقدون بأصول الإسلام 
العامة ويعملون بها هم الأمّة الإسلاميّة الواحدة, وكتابهم السياويّ القرآن. وقبلتهم 
الكعية,. وجميعهم من أتباع الكتاب والسنة. ويعلن أن الاختلافات بين المذاهب 
الإسلاميّة تنحصر في المسائل الجانبيّة والاجتهادية ولا تنافي وحدتهم. ويجب أن لا 
تؤدّي الاختلافات العنصرية والقومية والقبليّة واللغوية الى تفرقهم. 

؟ - طبقاً للآية الكريمة طإِنْها المؤمُونَ إخوة» والحديث النبويّ «هُمْ يد على 
مَنّْ سواهم» فنّ المؤقر يؤكّد على الاخرّة والمساواة بين أفراد المّة الإسلاميّة, ويطلب 
من جميع المسلمين أن يشارك بعضهم البعض في الأفراح والأحزان. وأن يقفوا كالبنيان 
المرصوص أمام الأعداء والأشرار والهجمة الثقافيّة للمتآمرين. 

"- إن المؤتر يطالب المسلمين بتجليل أسبوع الوحدة 77-١7(‏ ربيع الأول) 
عل الدوام. والذي يصادف ذكرئ ميلاد الرسول الأكرم صق أله عليه وآله. وان 
يحيوا المناسبة باسم الوحدة في بلدانهم. ويقةرح تسمية الثاني من شهر ذي الحججة يوم 
التقريب. كبا صُودق علش ذلك في ندوة الوحدة في مكة المكرّمة. 

- كيا جاء في النظام الأساسيّ لمجمع التقريب. فَإن المؤتمر يؤكّد على تشكيل 
لجان علميّة في فروع الفقه والكلام والتفسير والحديث وغيرها. متكونة من علباء 
المذاهب الإسلامية. وتحت إشراف مجمع التقريب, ويطلب من هذه اللجان النظر من 
جديد في المسائل المختلف والمتفق عليها. وتنشر نتائج هذه التحقيقات والدراسات 
بلغاتٍ مختلفة: لكي يطلع كل مذهب على آراء وأدلة المذاهب الإخرئى. وبالنتيجة 
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سوف تال جميع أنواع سوء الفهم. 

© - إن المؤقر يؤكّد على ضرورة تحكيم العلاقة بين المجتمعات الإسلاميّة, 
وبينها وبين مجمع التقريب. وأَنْ يطّلع المسلمون على أحوال بعضهم البعض من خلال 
التبادل الثقاني. 

7 يطلب المؤققر من السادة العلماء والمفكّرين والأئمّة في العام الإسلاميّ أن 
يوضحوا لوسائل الإعلام والكتاب والخطباء فائدة وضرورة الوحدة؛ كي يبتعد هؤلاء 
عن الخطابات والموضوعات بالمطالب الباعثة على التفرقة؛ 

- إن المؤقر يؤكّد على ضر ورة التحلي بالآداب والأخلاق الإسلاميّة. ويطلب 
من جميع المسلمين في العالم الوقوف ضدّ الهجمة الثقافيّة الغربيّة. وأن يدافعوا عن 
السنن والرسوم والآداب وباقي الأبعاد الثقافية الإسلامية الأصيلة. 

4- نظراً لأهميّة وقيمة القيادة في النظام الإسلاميّ فالمؤقر يدعو جميع العلباء 
والمفكرين والأئمّة في العالم الإسلاميّ الى السعي في سبيل توحيد القيادة في الآمة 
الإسلامية. 

4 - في الوقت الذي يعلن المؤقر دعمه للمسلمين المظلومين في البوسنة اهرسك 
وفلسطين وآذربايجان وكشمير والعراق والصومال والجزائر ولبنان وباقي المناطق 
الإسلاميّة فإنه يُدين جميع مؤامرات الاستكبار العالميّ. ويطالب المسلمين بالصمود في 
وجه هذه المؤامرات. 

٠‏ - المؤتقر يرحب بتحرّر البلدان الإسلاميّة في اسيا الوسطئ وأفغانستانمن 
شر الشيوعيّة, ويبارك ها اتضامها الى الم الإسلاميّة الواحدة, ويطالب بمحو آثار 
الاستعبار من هذه الدول الإسلامية. 

١‏ - إن المؤقر يُدين بشدّةٍ مؤامرات الاستكبار العالميٌ التي تهدف الى التفرقة 
بين المسلمين وإثارة الخلاغات كا في مسألة الجزر الإير'نية في الخليج» ويعتبر إثارة هذه 
الخلافات خطوة في سبيل إيماد الاختلاف والتشّت بين الشعوب الإسلاميّة. 


رمق لغرب السدد #ناني/ 134١م‏ 


حك شؤون إسلامية > 
اعتبر المؤتقر الإمام الخميي ‏ رضي اله عنه ‏ من أكبر رواد التقريب بين 
اللذاهب الإسلاميّة ني العصر الراهن. ويشكر في الوقت نفسه خلفه الصالح ولي أمر 
المسلمين آية اقه الخامنتي على اهتيامه بمسألة التقريب بين المذاهب الإسلاميّة 
وتاسيسه لمجمع اللتقريب. 
طهران ٠7‏ /ربيع الأول/ 147 هق 
في جوار المرقد الطاهر للإمام لحمب «قدس سره» 


قال الرسول الاعظم ‏ صلَّئ الله عليه وآله -:< لا تدخلوا الجئة حتّئ 
تؤمنوا , ولا تؤمنوا حتّى تحابواء ألا أدُلُكم علئ أمر اذا فعلتموه 


تحاببتم : أفشوا السلام بينكم ) /كنزل العمال 861:١6‏ 
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القرآن والستة هما: المصدران 
الأساسيّان للشريعة الإسلاميّة. وكلّ ما 
عداهها لابدٌ من استناده إل أحدهيا. 


أسباب الإختلاف التي يشترك فيها 
الكتاب والسنة 

أ الاشتراك اللفظيّ: اختلافهم في 

المراد بالقُرء في آية العدّة اختلافهم في 

المراد بقوله تعالن: «أو يعفو الذي بيده 

عْقَدَةٌ التكاح 4" اختلافهم في قبول 


(8) سبق وأن شر هذا البحث في مجلة رسالة الإسلام المدد (5) من المجلد الثامن للسنة الثامنة 
(وللالاه). 
)١(‏ البقرة: 759 
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حك اخترنا لك 
شهادة القاذف بعد توبته. 

ب - السترقد بين المعنئ اللفويٌ 
والمعنئ العري. تحقيق في ذلك وقاتون عام 
لشهاب الدين القرافي. 

ج ‏ الترد بين الحقيقة والمجازة 
اختلافهم في المراد من قوله تعالن: أو 
يُنفسوا من الأرض 6" وقوله تعالى: 
«وثيابك نَطَيْري” وتعليق طريف لابن 
حزم متصلٌ بهذا. 

د العموم والخصوص: هل خطاب 
الذكور في الشريعة بعمّ الإناث ؟ فصل ممتع 
لابن حزم في مخاطبة الننساء كالرجال 
بكلّ ما في الشريعة. 

للشريعة الإسلاميّة مصدران رئيسيّان, كل حكم فيها لابدٌ من استناده إلى 
أحدهها: إمَا مباشرة أو بواسطة استناده إل شىءٍ يستند إلى أحدهماء وذلك لأنها 
شريمة [فيَّ ل مشرّع فيها إلا الله. إمابكلامه الذي أنه رسولهولًا بالأحكام التي 
يقرّرهاء أو ينها الرسول بوحي صادر إليه من القه. فإذا رأيت أصلا يذكر بجانب 
هذين الأصلين: كالإجماع أو القياس أو المصالح أو العقل أو كذا أو كذا مما اتهز 
مصدراً لإثيات حكم فاعلم: أن هذا الأصل مستند في تقريره والاعتماد عليه إن 
الكتاب أو السئة وكل أصلل لا يستعد إل الكتاب أو السنة فلا يعتدٌ به. ولا يكون 
أصلاً من أصول الشريعة الإسلامية. 


)١(‏ الماتية "اك [1) مدر 4ه 
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سك لختونا لك 


وعلل ذلك: فالطريق الذي سلكه أو يسلكه المتعرّف لمكم الشريعة الإسلاميّة 
في شيءٍ ما هو: البحث عنه في كتاب الله أو سنة رسول صل الله عليه وآله وسلّم, فإمًا 
أن يجده في أحدههما مباشرة, وإمّا أن يجيد ما يدل عليه في شيء مستندٍ إليهها من إجماع. 
أو قياس أو عقل أو غير ذلك من الأدلة التي اعتبرت مستَمَدَةٌ منههاء ومستندة إليهاء 
غير أن الفهم في كتير مرا جاء به الكتاب الكريم أو السئّة النبويّة يختلف؛ لأتهها جاءا 
باللغة العر بية, واللغةً العر بيّة ها خصائصها في الألفاظ والأساليب. ومنها: تعدّد معاني 
الألفاظ على سبيل الاشتراك. وتردّدها أحياناً بين الحقيقة والمجاز, وتصرّف العرف في 
بعضها... إل غير ذلك. 

وتنفرد السنة مع هذا: بأتها متفاوتة في ثيوتها وطرق هذا الثبوت, فتحتاج إل 
عناية في تمييز ما يصلح الاحتجاج به مما لا يصلح. 

والأدلّة الأخرئ المستندة إليها بعضها مُتارّعٌ فيه. وكذلك شأن القواعد 
الأصوليّة أو الفقهيّة التي اتخذت ضوايط للفهم والاستنياط. فإن كثيراً من هذه وتلك 
يدخل الخلاف في أصله أو في تطبيقه. 

وعلى هذاء يمكننا أن ترجع أسباب الخلاف الى ما يأتي: 

-١‏ الأسباب التي تتعلق بفهم القرآن والسنة. 

7 الأسباب التي تخص السئة. 

"3 الأسباب التي تتعلق بالقواعد الأصوليّة أو الفقهيّة. 

5 الأسباب التي تتعلق بأدلة التشريع الأصليّة غير الكتاب والسنة. 

وسبيلنا في هذا البحث أن نتحدّث عن هذه الأقسام ‏ إن شاء الله تعال- 


١‏ أسباب الاختلاف التي يشترك فيها الكتاب والسئة: 
القرآن الكريم والسئة القوليّة جاءا باللغة العربيّة. وهذه اللغة ‏ كبا قلنا ‏ هها 


4 رسال لغرب المدد الثاني/ 15 8ع 


خصائص في الوضع والاستعيال: 

ففيها ألفاظ متردّدة بين معان مختلفة: إمايسيب تعدّد الوضع ‏ أي: أن اللفظ 
الواحد قد وضع لأكثر من معنيٌّ, أو التركيب الواحد قد يفهم بأوجه متعدّدةَ من 
الفهم ‏ وإمًا لدوران التعبير اللفظيّ أو التركيبيّ بين الحقيقة والمجاز, أو بين المعنق 
اللغويّ والمعنى العرفي. 

وقد يعبر بالعامَ يراد به: ظاهره من العموم. وقد يعبر بالعامَ يراد به: الخاض. 

وقد يُستفاد المعنئ من اللفظ المنطوق. وقد يستفاد معني من وراء هذا 
المنطوق...إلئ غير ذلك. 

وقد عني علياء الأصول ببيان ذلك. وبحثوا كلا منه بحثاً دقيقاً. ووجد بين 
الباحثين خلاف في كثير منه ترتب عليه خلاف في الفهم والاستنباط, وتقرير الأحكام 
الفقهية. 

(أ) فمن هذا: أنْ اللغة العربيّة قد تطلق اللفظ الواحد على أكثر من معنيٌء 
وقد يرد التعبير فيها صالحاً لأنْ يُراد به أكثر من معنيٌ, لذلك لابدّ للناظر الْذي 
يصادفه مثل هذا أن يجتهد في تعرّف المعنئ المراد. ويلتمس ما يدلّه عليه ويجعله 
مرجّحاً. 

١‏ - فمثلا: لفظ «القرء»: تطلقه اللغة العربيّة على كلّ من: الحيض والطهر. 
وقي ذلك يقول صاحب القاموس: «والقرِء ‏ ويْضمْ ‏ الحيض والطهر: ضِدٌ». 

ونقل البِطَلْيَوْسيَ. عن يعقوب بن السكيت وغيره من اللغويين: أن العرب 
تقول: أقرأت المرأة إذا طهرتٌ, وأقرأتٌ إذا حاضت. 

ومن الأول قول الأعشئ الأكبر (واسمه ميمون بن قيس): 
أني كلّ عام أنتَ جِاشِمُ عَرُوقٍ تَشدٌ لأقصاها عزيم عزائكا 
مورّئةٌ مالا وفي الحيّ رفعة ‏ الما ضاع فيها من قرو نسائكا 

يريد: أنّه لا يفرغ ‏ بسبب الغزو ‏ للنساء. فتضيع قروعهن. أي: أطهارهنٌ؛ 
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أن الأطهار هي: أوقات اتصال الرجال بالنساء. 


ومن الثاني قول الراجز:ة 
ارْبّ ذي ضفن عل فارض يُرَتى له قُرءُ كقرءِ الحسائضٍ 

وعل هذاء فهو لفظ مشترك بين معنيين. 

وقد ورد في القرآن الكريم, حيث يقول اقه تعالن: «والمطلْقات يتريْضن 
بأنفسهنٌ ثلائة قرُوءِ»” ولا خلاف بين العلياء في أن المراد به في الآية: أحد هذين 
المعنيين. لا مجموعههما. ولكئهم اختلفوا في تعيين المراد منههاء 

وقد نقل صاحب «نيل الأوطار» المذاهب في ذلك عن صاحب البحرء إذ يقول: 

(فعن أمير المؤمنين عليه وابن مسعود, وأبي موسئ. والعقرة. والحسن البصريٌء 
والأوزاعيّ, والثوريّء والحسن بن صالح. وأبي حتيفة وأصحايده المرلد به في الآيق: 
الحيض). 

وعن ابن عمرء وزيد بن ثابت. وعائثسة, والصادق, والباقرء والإمامية, 
والزهري, وربيعة. ومالك والشافعي. وفقهاء المدينة. ورواية عن أمير المؤمنين علي 
رضي الله عنه: أنه الأطهار. ْ 

قال ابن رشد: والفرق بين المذهبين: أن من رأى أنها الأطهار قال: إنّه إذا 
دخلثٌ الرجعيّة في الحيضة الثالثةلبيكن للزوج عليها رجعة,وحلّت للأزواج. ومن رأئأتها 
الحيض ل تحل عنده حتئ تنقضي الحيضة الثالثة. 

وقد استدل الذين يرونها الأطهار بها نقل عن ابن الأنياريّ اللغويّ المعروف 
من: أن القرء الذي هو اليْض يجمع عل أقراءءلا على قُرٍ.وعلى ذلك جاء في 
الحديث: «دعي الصلاة أيام أقرانك». 

ومسا استدلوا به أيضاً: القاعدة التي تقول: إن الَدد يذَكُر مع المؤنّث, ويؤنك 


714 البقرة:‎ )١( 
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مع المذكر كما في قوله تعالن: إسحّرها عليهم سبع ليال, وثيانية يام حُسُوماً» 
والحيضة مؤنثة. والطهر مذكر, فلو كان المراد: الحيّض لقال: «ثلاث قروء» فلا قال: 
«ثلاثة قروه» علمنا أنه يعدّ أشياءً مذكرة وهي: الأطهار. 

ويتعقب البَطَليَوْسِيَ هذا بقوله: (وهذا لا حجّة فيه عند أهل النظر, وإنّما لم 
يكن فيه حجة؛ لأنه لا يذكر أن يكون القرء لفظا مذكرا يعن به المؤنث. ويكون 
تذكير «تلاثة» حملاً على اللفظ دون المعنئ, كا تقول العرب: جاءني ثلانة أشخصٍ 
وهم يعنون: نساءًء والعرب تحوّل الكلام تارة على اللفظ. وتارة على المعنئ, ألا ترى 
إلى قراءة الفرّاء: «بل قد جَاءَنَكَ اين فَكدّبت يهَاه''! بكسر الكاف والتاء وفتحهياء ) - 

واستدلٌ الآخرون بأحاديت فيها التعبير بالحيّض في هذا المقام كحديب 
عائشة: «أمرثٌ بريرة أن تعتدٌ بثلاث حيّض». وحديتها الآخر: «طلاق الأمة تطليقتان 


وعدتها حيضتان». وحديث ابن عمر: «عذة الحرّة ثلاث حيض.ء وعدة الأمة 
حيضتان». 

وسمًا تمسَك به القائلون بأتهاالحيض: أن العدّة إنما شرّعت لتبَين براءة الرحم, 
وإنما يكون هذا التبين بالحيّض لا بالطهر. 

قال ابن رد في كتابه «بداية المجتهد». بعد أن ذكر ما يحتجٌ به كل فريق: 
(ولكلا الفريقين احتجاجات طويلة, ومذهب الحنفية ‏ أي: القائلين بأنها الميتض - 
أظهر من جهة المعنئ: وحججتهم من جهة المسموع متساوية أو قريب من متساوية)'". 

١‏ - ومثل ذلك: أتهم اختلفوا: هل للأب أن يعفو عن تصف الصداق في أبنته 
البكر إذاطّلّقت قبل الدخول. أو ليس له ذلك؟ 

وسبب اختلافهم هو: الاحتمال الذي في قوله تعالى: فإو إن طَلَقتمُوهُنٌ من 


.064 الزمر:‎ )١( 
زفق بدابة المجتهد ؟: 4لا,‎ 
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وى در #نى امع نيم مع 


قبل أن تومن وقد فرصم لنْ فريضة صف ما قَرْضتم إلا أن يَعُونَ أو يعفو 
الي بيده عُقدةٌ النكاح»م''' وذلك: أن لفظة «يعفو» تُقال في كلام العرب بمعنئ: 
ويشقط» وبمعنئ: «ييب». كا أن عبارة: «الذي بيده عقدة النكاح» يحتمل أن يكون 
المراد بها: «الوليَ». ويحتمل أن يكون المراد بها: «الزوج». فإذا قُسّرت «يعفو» بمعنئ: 
«يُسقط» فإتها تكون مناسبةٌ للآب؛ لأنْ تركه النصفّ الذي تستحقّه ابنته إسقاط. 
وإذن يكون هو المراد بقوله تعالن: «أو يعفوّ الذي بيده عُقدةٌ النكاح». 

وهذا قول جماعة منهم: إبراهيم, وعلقمة, والحسن. وبنالك, والشافعيّ في القديم. 

وقد دعاهم إلى هذا: أن القه تعالمئ قال في أل الآية: «وإن طلقتموهن من قبل 
أن تمسوهن وقد فرضتم طن فريضة, فنصف ما فرضتم» فذكر الأزواج وخاطبهم بهذا 
الخطاب, ثْمْ قال: «إلا أن يعفون» فذكر النساء. ثم قال: «أويعفوٌَ الذي بيده عقدة 
النكاح» فهو صنف تالت,. فلا يرد إلىْ الزوج المتقدّم إلا إذا لم يكن لغيره وجود. وقد 
وجد وهو الول فهو المراد. 

ما إذا فسر «يعفو» بمعنئ: «ييّب» فإنه حيتتذميكون مناسباً للزوج؛ لأنّه هو 
الذي إذا دفع كل المهر ‏ وليس عليه إلا نصفه ‏ فقد وهب النصف الآخرء وبذلك 
يكون هو المراد بقوله تعالى: «أو يعفو الذي بيده عقدة النكاح». 

وقد أسند هذا القول إلى: علي وشريح. وسعيد بن المسيّب. واختاره أبو 
حنيفة. والشافعيّ في مذهيه الجديد. 7 

وقد روئى الدار قطني. عن جبير بن مطعم: أنه تزوّج امرأَةٌ من بتي نصرء 
فطلقها قبل أن يدخل بهاء فأرسل إليها بالصداق كاملا وقال: أنا أحقّ بالعفو منهاء 
قال الله تعالمن: «إلا أن يعفون أو يعفو الذي بيده عُقدةٌ البكاح ». 


0 البفرة: 787 
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وشروته لا يكون إلا بافتراض أن له ذمةٌ تكون وعاءٌ لتلك الديون. ولة علاقة 
للديون بها يملكه في الخارج. أو يمكن أن يملكه 

ب املظ ستافات الإنساء يال بعد ب من إخراج ماله من ملكه 

2 حتئ لو كانت عليه ديون تستغرق تروته - - لا يمكن تفسيره إلا بوجود ذَمَةٍ تتعلق يها 
ابروا رجا ما بنع و اقرع بينها لولم تكن هناك ذمة مفترضة في الإنسان 
لوجب أن نفترض أن الديون متعلقة: إِمّا بعين الأموال أو بشخص المدين. بحيث 
تكون سلطة للدائن على شخص المَدين تكن الدائن. من استرقا قالمدين وإن 
افترضنا أن تكون الديون متعلقد بعين أموال المدين فيلزم من ذلك أن تُشَلٌ حركته 
الاقتصادية حتئ لو كان الدّين غير حيط بكلّ ثروة المدين. 

وتوضيح ذلك: أن الجزء الكافي من ثروة المدين لوفاء الدّين با أنه غير معين 
فلا يح أن نمنع تصرّف المدين في بعض ماله. وأن نطلقه في البعض الآخرء لأنّ هذا 
يلازم مشكلات في التعيين والتخصيص. وهذا ينافي مباني التشريع الإسلاميّ من: : عدم 
ارج في الدين. وعدم الضرر في الإسلام. ومن سلطة الناس على أمواهم. 

3 - لولا قبول الذمّة الافتراضيّة في الشخص الطبيعي نا أمكن القول يملكيّة 
الجهة المعبر عنها ب (الشخص الحكميّ في النظر الحقوقي) التي هي من أساسها 
افتراضيّة اعتبارية. ولكنها منتزعة من وجود,ماديٌ وهو: أفراد الجمعيّات والشركات. 
أو الصلحة في المؤسّسات. فملكيّة الجهة تشبه الذمّة التي هي منتزعة من شخص 
الإنسان وملتصقة به0". 

هذه هي مجموع الفوائد المترنّبة على افتراض الذمّة للإنسان. فالذمّة أمر 
لا مندوحة عنه في التشريع. وليست الذمّة افتراضاً وهمياً تبتني عليه الأحكام, بل هو 


)١(‏ إنّ ملكيّة الجهة في الفقه الشيعيّ قد أنكرها يعض العلياء. لا لعدم تصوّرهاء بل لعدم الدليل عليهاء 
ولكنّ الصحبح نيوتها ؛ لأنها أمر عفلانيَ لم يرد فيه نجيء فيكون ممضيّ من فيل الشارع المقلإس. 
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ع اخترنا لك سييييك؟_0- 


أن التوبة من القذف تردٌ للتائب ما كان مُنعَهُ من مركز الشهادة؛ بل يظلٌ القاذف بعد 
التوية غير مقبول الشهادة. 

وقال سجمهور العلاء: يعود الاستثناء إلى كل الجمل. غير أثنا علمنا: أن التوبة 
لا سقط حقوق العباد. فلم عمل الاستنناء في استحقاق القاذف الجلد. وم نقل 
بسقوط حدّ القاذف بتو بته. فيبقئ بعد ذلك: الفسق ورد السهادة, وكلاهما يرتفع بتوبة 
القاذف. وبذلك نكون الآية دليلا على قبول شهادة القاذف إذا تاب. 

وير وئى عن الشعبيّ أنه قال: الاستثناء من الأحكام الثلاثة: إذا تاب وظهرت 
تويشه ل يحل وقبلت شهادته: وزال عنه التفسيق, لأنه قد صار مسمن يُرضئ من 
الشهداء. وقد قال الله عر وجلٌ: طو إِنِي لغْفَارٌ لمن تابّ...الآية عه ”. 

وقد أَيدَ الفريق الأول مذهيهم بمعنئ عقي هو: أن رد الشهادة من تام الحدّ 
والعقوبة: إن الله جمل عل القاذف نوعين من العقويةء عقوبة بدنية, وهي: الجلد. 
وعقوبة أدبي وهي: الحرمان من مركز الشهادة. فكي أن التوبة لا ترفع الجلد ‏ لألّه 
حقٌ من حقوق العباد فكذلك لا ترفع العقوبة الأدبيّة التي هي رد الشهادة هذه 
العلة نفسها. 

ومن الفريق الثاني من قال: تقبل شهادته في كلّ شيء إلا في القذف. وكذلك 
مَنْ د في هيء من الأشياء فلا تجوز شهادته بعد التوبة فيا حُدٌ فيه. وذلك قول 
مُطَرّق. وابن الماجشون. وروى العتبيّ متله عن أَصْبّعْ. وسحنون من المالكية, ونقله 
الوقار عن مالك" 

وهذا أيضأ تحكيم لممنيّ عقل, هو: أنّ الذي حُدٌ في شيءٍ من قذف أو زناً أو 
خرٍ أو لعانٍ يكون في شهادته شيهة من حيث تعلق رغبته النفسيّة. ولو لم يشعر بأن 


)١(‏ تفسير القرطبي 1١‏ 517. طيعة دار الكتب المصيرية. والآية في سورة طه: الل 
(1) الوقار (كسحاب) لقب زكريا بن يحئ الفقيه المصري. المصدر السابق وحاشيته: .١8*‏ 
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حك لضرنا لك 
يوجد في مجتمعه من يد مثله ليقف ذلك من حزنه على ما أصيب به فإنّ الاشقراك 
في المصائب يهونهاء وتلك نظرة تدلّ على أن فقهاءنا يُدخلون في اعتيارهم هذه المعاني 
النفسيّة, أو الاجتراعية, وما يشبهها. 
وينقد ابن رد المالكيّ مذهب الحنفية ومن وافقهم. فيقول: (إِنّ ارتفاع 
الفسق مع استمرار رد الشهادة أمر غير مناسب في الشرع. أي: خارج عن المعهود 
فيه؛ لأن الفسق متى ارتفع قبلت الشهادة). 
ويقول الشعبئ طم: (يقبل اقه توبته ولا تقبلون سهادته!). 
ويقول الزْجّاج: (ليس القاذف بأشدّ جرماً من الكافر. فحقه إذا تاب وأصلح 
أن تقبل شهادته). 
وما يتصل بالخلاف في ذلك:أن الحنقيّة ‏ ويوافقهم على ذلك من المالكيّة ابن 
القاسم وأشهب وسحنون ‏ يقولون: إنّ القاذف يظلّ مقبول الشهادة حتئ يِحدٌء فإذا 
حَدٌ ردت شهادته أبداً ولو تاب. أي: أنْ رد الشهادة لا يبت بمجرّد القذف. ولكن 
بالحدٌ على القذف. ومتطقهم في ذلك: أنّ صلاحيّته للشهادة ثابتة من قبل فلا تسقط 
إلا بالحدء أي: بتيام العقوبة. ومن ناحية أخرئى فإِنْ المعنئ الذي تسقط به سهادة 
إنسانٍ هو نزول مستواه الأدي في مجتمعه, وهذا لا يكون إلا بالعقوبة الفمليّة. وهي 
قام الحدٌ. ولكنّ مغالفيهم لا يرضون عن هذا. 
فيقول الشافعيّ رضي اقه عنه: هو قبل أن يحد شر منه حين حُدٌ؛ لأنّ الحدود 
كفارات. فكيف تردٌ شهادته في أحسن حاليه دون أخسههما؟ 
ويقول ابن حزم في هذا المعنئ وفيا تقدّم من تفرقة المالكيّة بين شهادته فيها 
حدٌ فيه. وشهادته في غير ما حُدٌ فيه: (والعجب من أصجاب أب حنيفة في تركهم الأية 
وميلهم إلى رأيهم الفاسد؛ فإنَ نص الآية إنها يوجب ألا قبل شهادته بنصٌ القذق. 
وليس في ذلك أن شهادته لا تسقط إلا بعد أن يحدّء فزادوا في رأيهم ما ليس في القرآن. 
وخالفوا الآية في كلّ حال . فقبلوا شهادة أفسق ما كان قبل أن يحد ورتوها بعد أن 
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طهر بالحت وقد أخبر ‏ عليه الصلاة والسلام - في كثير من الحدود: أن إقامتها كفارة 
لفاعليها . وهم أهل القياس يزعمهم , فهلا قاسوا المحدود في القذف على المحدود في 
السرقة والزنا , أي: أنّ المحدود في السرقة أو في الزنا تقبل شهادته! فالمحدود في 
القذق ليس أسوأ حالامنهاء وإلا لكان القذف يالزنا أشدٌ من ارتكاب الرْنا نفسه)! 
نم يقول ابن حزم: (وقد شاركهم المالكيون في بعض ذلك. فردوا شهادة المحدود فيا 
حَدٌ فيه وأجازوها فيها لم يحد فيه)'". 

(ب) وقد يكون الاختلاف راجعاً إلى تردّد اللفظ ‏ مفرداً كان أو مركباً - بين 
أن يكون مقصوداً به المعنئ اللغويّ أو معني عرفي اشتهر فيه. 

مئال ذلك:اختلاف ابن القاسم وأشهب من المالكية فيمن قال: (والقه لا آكل 
رؤوساً). وذلك أنّ لفظ «الرؤوس» في اللغة صالح لأن يُراد به: كل الرؤوسء دون 
تفرقة بين رؤوس الأنعام ورؤوس الأسباك مثلا؛ ولكنّ العرف القولي جرئى على أن 
لفظة «الرؤوس» إذادٌكرت بجاتب الأكل فالمراد بها: رؤوس الأنعام خاصّةٌ. فلا يكاد 
الناس ير كبون لفظ «أكلت» مع الرؤوس إلا وهم يقصدون رؤوس الأنعام, بخلاف 
لفظ «رأيت» ونحوه. فَإنْهم ب ركبونه مع رؤوس الأنعام وغيرها. 

فالعبارة التي حلف بها الحالف: إن ملت على معناها اللغويّ فإنه يحنث إذا أكل 
شيئاً من رؤوس الأنعام أو من رؤوس غيرهاء وذلك هو رأي ابن القاسم. وإن حملت 
عل المعنئ العرف الذي نقل التعبير إليه فإنّه لا يحنث. إلا إذا أكل شيئاً من رؤوس 
الأنعام خاصة. 

وابن القاسم وأشهب لا يختلفان في أصل القاعدة, وهي: تقديم النقل العرفي 
عل الوضع اللغويّ. ولكتّها يختلفان في كون هذه العبارة ‏ وهي: (لا أكلت رؤوساً) - 
قد غلب عليها المعنئ العرق حمّئ أصبح هو المتبادر منهاء فابن القاسم يسلّم استعمال 


)3غ( الحكام لابن حزم 1:4 
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سب أختر:ا لك 
أهل العرف لذلك. ولكته يقول: إن هذا الاستعمال لم يصل إِلْ الغاية الموجبة للنقل, 
وأشهب يرئى: أنه وصل إلى هذه الغاية, وفي ذلك يقول شهاب الدين القراي: 

(وضابط التقل: أن يصير المنقول إليه هو.المتبادر الأول من غير قرينق وغيره 
هو المفتقر إلى القريتة, فهذا هو مدرك القولين, فاتفق أشهب واين القاسم على أَنْ 
النقل العرفي مقدّم على اللغة إذا وجد واختلفا في وجوده هناء فالكلام بينهها في تحقيق 
المناط)0, , 

وقد بين القراني هذه المسألة في كتاب «الفروق». وأتئ لها ببعض الأمثلة التي 
توضحها وتبين أن العرف القولي يحكم على الوضع اللغويّ. ويصتبر ناسخاً له, ومن قوله 
في ذلك: (ويهذا القانون تعتبر جميع الأحكام المتربّبة على العوائد, وهو تحقيق مجمع 
عليه بين العلماء لا خلاف فيه. بل قد يقع الخلاف في تحقيقه: هل وجد أم لا؟.. وعلى 
هذا القانون تراعئ الفتاوئى على طول الأيام. فمها تجدّد في العرف اعتبره؛ ومهما 
سقط أسقطه. ولا تجمد على المسطور في الكتب طول عمرك. يل إذا جاءك رجل من 
غير أهل إقليمك يستفتيك فلا جر على عرف بلدك. واسأله عن عرف بلده وأَجْرهٍ 
عليه. وأفته به دون عرف بلدك والمقررٌ في كتبك, فهذا هو الحقّ الواضح. والجمود 
على المنقولات أبداً ضلالٌ في الدين. وجهل يمقاصد علماء المسلمين والسلف 
الماضين)7. 

وتالله إنها لوصيّة ثمينة, وأساس متين من الأسس التي ينبني عليها الالتلافء 
وعدم الشطط عند الاختلاف! 

(ج) ومن أسباب الخلاف في الفهم: أن الكلمة قد تكون مترددة بين المعنن 
الحقيقيّ والممنئ المجازيّ. غيحملها مجتهد على معناها الحقيقي. ويجتهد على معناها 


.ا١ا/6‎ :١ الفروق للقرائي‎ )١( 
775 المصير نفسه:‎ )1( 
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حسم أخترنا لك 
الحجازيّ. مستعميناً كل منهها با يدلّه على ما رأئ, ويرجّحه له, ومن أمثلة ذلك: 

)١(‏ انهم اختلفوا في المقصود من النفي في قوله تعالى: جنم جزآقالذينَ 
يحاربون الله ورسولَهُ ويَسعَون في الأرض فساداً أن يُقَتلُوا أو يُصَلْبُوا أو تقَطْمَ 
أيدهم وأَرجُلّهِم من خلاف أو يُنفَوَا من الأرض #". 

منهم من قال: المراد: المعنئ الحقيقيٌ للنفي, وهو: الإخراج من الأرض. وذلك 
أنه لم يجد في نظرء مانعاً من إرادة الحقيقة. وهي الأصل الذي يُصار إليه. ويتربجح المرادٌ 
من الألفاظ به حين لا تصرف عنه قرينة, فجعل إخراج المفسد المحارب من الأرض 
التي ارتكب فيها جرائمه عقوبة من العقوبات, ورآها عقوبةٌ جرت بمثلها عادة 
الشريعة. وورد الحديث مثل: «وتغريب عام» وأشار إليها القران في مثل قوله تعالى: 
«ولو أنّا تكتبنا عليهم أن دلوا أنفسَكم أو أخْرُجُوا من دياركم»”" حيث سرّئى 
ين النفي والقتل. ثم هي تشبه عقوبة الضرب في أنه عقوبة معتادة معروفة, فلا مائع 
إذن من حمل اللفظ علش معناه الحقيقيٌ وإرادة هذه العقوبة. وهذا ما قال به جمهور 
الفقهاء. ْ 

ما الحنفيّة: فقد رأوا أن هناك ما يصرف عن إرادة المعنئ الحقيقيّ» واعتمدوا 
في ذلك عل معني عقلي. وذلك أن النفي: إن أريد به:الإخراج من الأرض - أي: من 
جميعها ‏ م يكن ذلك مكنا إلا بالقتل, والقتل عقوبة تقدّمت فلا يكرّر ذكرها. وإن 
ايداية #الإخراج من أرض الإسلام إلى أرض الكفر فلا يصح؛ لأنّه لا يجوز الزج 
بالمسلم إل دار الكفر, وقد وجدنا الشريعة تنهئ عن إقامة الحدود إذا ضَرب المسلمون 
في أرض العد خوفاً من أن تلحق المحدود أنفةٌ فيهرب إل أرض الكفر ويفتن في 
دينه. وإن أريد يالأرض : أرض أخرئى إسبلامية غير التي ارتكب فيها جريمته لم 


77" المائدة:‎ )١( 
233 النساء:‎ )9( 
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يتحقق الغرض المقصود من كف أذاه عن المسلمين. إذ هو إنها ينتقل من وسط 
إسلاميّ إلى وسطٍ إسلامي آخر. 

ومن هنا قالوا: المراد بالنفي: معناء المجارَيّ وهى السجن؛ لأنّ فيه عقوبته 
وكف أذاه. وهو يششبه النفي في أنْ كلا منهيا إيعاد عن المجتمع, وإقصاء للمجرم عن. 
والعرب تستعمل النفي بمعنئ السجن. 

قال بعض الشعراء يذكر حاله في السجن: 
خرجنا من الدنيا ونحن من اهلها فلسنا من الأموات فيهاء ولا الأحيا 
إذا جاءنا السَجانُ يوماً لحاجةٍ 2 عجينا رقنا جاء هذا من الدنياءة 

(1) اختلفوا في فهم قوله تعالن: «وثيابَكَ فطهّره'" هل يدلّ على وجوب 
إزالة النجاسة, أو لا دلالة له على ذلك؟ وخلاصة الأمر في ذلك: أن العلماء متفقون 
على أن إزالة النجاسة مأمور بها شرعاً؛ لورود أدلةٍ كثير: غير هذه الآية تفيد ذلكء 
ولكتهم اختلفوا: هل ذلك الأمر الوارد ني الأدلة على سبيل الوجوب, أو على سبيل 
الندب الذي يعبر عنه أحياناً بكونه «سنة مؤكدة»؟ 

فبالأول يقول جمهرة العلياء. 

وبالئاني يقول مالك وأصحايه. 

وقد وقعت المناقشة في هذا الفرع بين المختلفين. وكان من عناصره هذه 
الآية'". فمن حمل التعبير فيها على المعنئ الحقيقيّ للتطهير والثياب المحسوسين رأ 
فيها دليلاً على وجوب إزالة النجاسة. 

ما المالكيّة فيقولون: إن هذا تعبير على سبيل الكناية يراد به تطهير القلبء 
فهو كبا يقال: «فلان طاهر الذيل» كناية عن العفة. و: «فلان كثير الرماده كناية عن 


.4 المدثر:‎ ١١ 
.4 المدئر:‎ )9( 
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سح لخترنا لى 
الكَرّم. ونحو ذلك, وعلى هذا فلا دخل له في الموضوع, ولا حبجة به. 

وما نذكره على سبيل الطرافة ‏ لما فيه من تصوير شدّة بعض الفقهاء 
أحياناً ‏ ما علّق به اين حزم الظاهريّ ‏ وهو يصدد الكلام على ورود المجاز أو عدم 
وروده في لسان الشرع ‏ إذ يقول: 

(...وقد ذكر رجل من المالكيّين ‏ يلقب «حُوَيرّمئْدَا''' - أن للحجارة عقلاء 
ولعلّ تييزه يقرب من قييزها! ويقول: إن من الدليل على أنها تعقل قوله تعالى: «وإِنّ 
من الحجارة لما يتفبجر منه الأنهارٌ وإنْ منها لبا يشَقَقُ فيخرج منه الملءُ وإن 
منها لبا يهبطٌ من خشية الله '' فدلٌ ذلك عل أنّ ها عقلاً ٠‏ أو كلاماً هذا معناه. 

وأعجب العجب أنّ هؤلاء القسوم يأتون إل الألفاظ اللغوية فينقلوتها عن 
موضوعها بغير دليل فيقولون: معنئى قوله تعالى: «وثيابك فطّهره ليس الثياب 
المعهودة, وإنما هو القلب, ثمْ يأتون إلئ ألفاظٍ قام البرهان الضروريّ على أُنّها منقولة 
عن موضوعها في اللغة إلى معنئ آخر. وهو: إيقاع المخنشية على الحجارة. فيقولون: 
ليس هذا اللفظ منقولا" عن موضوعه. مكابرة للعيان. وسعياً في طمس نور الحقٌ. 
وإقراراً لعيون الملحدين الكائدين هذا الدين!!ويأبئ الله إلا أن يتم نوره. وبالته تعالى 
التوفيق). انتهئ كلام ابن حرم. 

(د) ومن أسباب الخلاف في فهم القرآن والسنة أيضاً: أن اللغة العربيّة قد يرد 
فيها العام مراداً به عمومه الشامل لكل ما يطلق اللفظ. وقد يرد فيها العام مراداً به 
بعض ما يدل عليه. وهو العام المخصوص. 

١‏ - وقد يكون ذلك واضحاً لا يخفئ على أحد. فلا يحُتلفُ في معناه مثل: قوله 
تعالمن: طزوما من دايّةِ في الأرض إل على الله رزقهاه" فهذا من العام المراد به 


)١(‏ هو أبو بكر بحمّد بن أحمد بن عبد اقه المالكيّ الأصولَ من أهل البصرة. توثي في حدود الأربعيائة 
(هم). اتظر: الإحكام لابن حزم وحواشيه 5: 77 وما بعدها. 
زفة) البقرة: ذية 9) هود: 3. 
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ع اخترنا ا اطغ 


ظاهره. ولا خصوص فيه. ومثله: قوله تعالن: «إيا أيها الناسٌ إِنَا خلقناكم من ذكر 
وأنئئ 4" ما قوله تعالمى: «إما كان لأهل المدينة ومَنْ حولم من الأعراب أن 
يتخلّفوا عن رسول الله ولا يرغَبوا بأنفسهم عن نفسه»'"' فهو بحسب اللفظ 
عامٌ. ولكن يُراد به خصوص المطيقين غير ذوي الأعذار, ومئله: قوله تعالى: «الّذِينَ 
قال لَهُمُ الناسٌ إن الناس قَدجَمَعُوا لَكُم»". 

؟ - وقد يكون المراد من اللفظ العام خفياً. فلا يُذرئى هل يحكم بعمومه أو 
بخصوصه؟ فمن الناس من يجريه على العموم حتئ يتبين أنه خصوص. ومن الناس 
من يقول: هو خاص حتئ يتبين عمومه. ومن الناس من يُوجب البحث قبل الحكم 
بأنّه عام أو خاص...الخ. 

-'٠‏ وسمًا يتصل بذلك: اختلافهم فيا إذا ورد الأمر باللفظ الموضوع للذكور 
هل يكون خاصًاً بالذكور دون الإناث حتَئ يقوم دليل على دخول الإناب فيه. أو 
يدخل فيه الإناث من أو الأمر حتئ يأني دليل على أن غير داخلات؟ 

فالذين يقولون بالأول يعتمدون في قوهم هذا على أن اللغة فرّقت ببن الحديث 
عن الذكور والحديث عن الإناث. وجعلت لكلّ لفظأ خاصاً به, فكيا لا يجوز أن نفهم 
من الحسديث عن النساء باللفظ الموضوع طن سموله للرجال بنفس اللفظ كذلك 
لا يجوز أن نفهم من الحديث عن الرجال باللفظ الموضوع هم شموله للتساء بتمس 
اللفظ ولكن نلتمس سمول الحكم للنساء من أدلَِ أخرئى. 

والّذين يقولون: يدخل الإناث فيها ذكر عن الرجال حتى يتبين أنْمِنّ غير 
داخلات يعتمدون في ذلك عل أن في اللغة العربيّة إذا اجتمع الرجال والنساء غلب 
الرجال, وتحدّئت عن الفريقين باللفظ الخاص بالرجال, والشريعة عامّة. والرسول 


٠. 
؟*‎ 6٠ 
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77 الحجرات؛‎ )١( 
,١7٠١ التوبة:‎ )1( 
379/7 (؟) آل عمران:‎ 


ينف 


مبصوث بها للرجال والنساء ججيعاً. فالأصل في كل خطاب بها أن يوجّه إن سائر 
المكلفين والمكلفات وإن جاء الخطاب للرجال خاصّة, لكن إذا تبين أنّ النساء غير 
داخلات في هذا الخطاب فاللفظ ‏ حينئظٍ خاص 


وابن حرم من القائلين بالثاني: 

ويترتب على هذا كثير من الاختلاف في الفروع. 

ومن كلام ابن حزم في ذلك وهو يناقش مخالفيه''' (فإن قالوا: فأوجبوا عليهن 
النفار للتفقه في الدين والأمر بالمعروف والنبي عن المنكر ن أي: بعموم قوله تعالى: 
جنَلوْدُ تقَرّمن كل فرْقَةٍ منْهُم طائفة ليَتَفْقَهُوأ في آَلدينَ4'" وقوله تعالى: 
لولتَكَنْ منكم أَمَةٌ يدعون إلى الخير ويامُرُونَ بالمعروف ويتهونَ عن المنكره"" 
ونحو ذلك من الخطاب الموجّه إلى الرجال - قلنا ‏ وباقه تعالئ التوفيق .: نعم. هذا 
واجب عليهنَ كوجوبه على الرجالء وفَرْضُ عل كلّ امرأةٍ التفقهُ في كلّ ما يخضها 
كما ذلك فرض على الرجال. ففرض عل ذات المال منهنَ معرفة أحكام الزكاة. وفرض 
عليهنَ كلْهنَ معرفة أحكام الطهارة, والصلاة, والصوم, وما يحرم من الماكل والمشارب 
والملابس.وغير ذلك كالرجال ولافرق, ولو تفقهت امرأة في علوم الديانة للزمنا قبول 
نذارتهاء وقد كان ذلك: فهؤلاء أزواج النبيّ_صل اله عليه وسلم_وصواحبه قد نقل 
عنهنّ أحكام الدين, وقامت الحجّة بنقلهنٌ. ولا خلاف بين أصحابنا وجميع أهل نحلتنا 
في ذلك. فمنهنٌ ‏ سوئى أزواجه ‏ عليه السلام: م سليم؛ وأمْ حزام, وم عطية, وأ كرز. 
وم شر يكءوأمٌ الدرداء. وأم خالد. وأساء بنت أَني بكر وفاطمة بنت قيس , وبسرة, 
وغيرهنٌء ثم في الشابصين: عَمرةءوأم الحسن. والر باب. وفاطمة بت المنذر, وهند 
الفراسيّة ‏ أو القرشيّة ‏ وحبيبة بنت ميسرة. وحفصة بنت سير ين, وغيرهنٌ. 
)١(‏ الاحكام لابن حزم 1:5 وما بعدها. 


.١717 التوبة؛‎ )1١( 
.٠١4 آل عمران:‎ )5( 
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سب أخترنا لك 
ولا خلاف بين أحسدٍ من المسلمين قاطبةٌ في أن مخاطيات بقوله تعالى: «وأقيموا 
الصلاةً وآنوا الزكاة»”' وهقَمَنْ شّهد منكُم الشهرّ فليِصْمْهُه'" وهذَرُوا ما بقي 

من الرّباه”" وطِحُرْمَتَ عليكُمُ المَيْنَةُ والدّمٌ4'" وهالّذين يبتغون الكتابٌ مرا 

ملكت أبرانكُم فكاتبوهم 4" وطزوأشهدُوا إذا تبايعتم 4" وطزولله على الناس. حجٌ 
البيت»”" وظوأفيضوا من حيثُ أقاضٌ الناسش»”" وهل أنتم مُنْسَهُونَي" 
وطابتلوا اليتامئ حتئ إذا بَلَغوا النكاح 7#" وسائر أوامر القرآن. وإنما لجأ من 
لجأ امن هذه المضايق في مسأَلةٍ أو مسألتين تحكُمُوا فيهها وقلّدوا فاضطرٌوا إلى مكابرة 
العيان, ودعوئى خروج النساء من الخطاب بلا دليل ...وقد قال اقه تعالى: و انه 

لَذكْرٌ لَكَ ولِقَوْمك4'”' وقال أيضاً: «وأنذرٌ عَشِيرَتَكَ الأقربين4"" فنادئ ‏ عليه 

السلام - بطون قريش بطناً بطنأه ثم قال: يا صفيّة بنت عبد المطّب. يا فاطمة بنت 

محمد فأدخل النساء مع الرجال في الخطاب الوارد كما ترئى...). 
وعن آَم سلمة زوج النبيّ ‏ صل الله عليه وسلّم ‏ أتها قالت: (كنت أسمع 
الناس يذكر ون الحوض . ولم أسمع ذلك من رسول القه صل القه عليه وسلّم. فلا كان 


)١(‏ البقرة: 45, "ل ,17١‏ والنساء: لالا. 
زفة) البقرة: زليلة 
©) البقرة: 394 
(4) المائدة: *. 

(8) النور: +9 

(1) البقرة: 547. 
(7) آل عمران: /81. 
(8) البقرة: 183 
(9) امائدة: 1ق 
)٠١(‏ النساء: 5. 
)١1١(‏ الزخرف: 4غ. 
(99) الشعراء: 514 
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حك أخرنا لك 


يوم من ذلك والجارية مَشطني ‏ فسمعت رسول الله صل القه عليه وسلّم ‏ يقول: 
«أنها الناس» فقلت للجارية: استأخري عني, قالتد نيا دعا الرجال ول يدح النساء, 
فقلت: إفي من التاس). 

واحتسجٌ بعضهم بقسوله تعالى: إن المسلمينَ والمسليات والمؤمنينَ 
والمؤمنات 6 فالجواب ‏ وباقه تعالى التوفيق -بإنه لا ينكر التأكيد والتكرار. وقد 
ذكر الله تعامئ الملائكة, ثم قال: طإوجبريل وصيكال #'"' وهما من الملائكة. 

ويكفي من هذا ما قدّمنا من أوامر القرآن المتفق على أنْ المراد بها؛ الرجال 
والنساء معاً بغير نص آخر, ولا بيان زائدٍ إلا اللفظ. وكذلك قوله: «واستشهدُوا 
شهيدين من رجالكُم 4" يبان جلٌ على أنّ المراد بذلك: الرجال والنساء معاً؛ لأنّه 
لا يجوز في اللغة أن يخاطب الرجال فقط بأن يقال طم «من رجالكم» مو نما كان 
يقال: من أنفسكم. وبالته تعام التوفيق. 


21404104094١140 420301‏ ها 


)00( الأحزاب: إزازة 
(5) البقره: 58, 
(9) اليقرة: 547. 
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قي كرلارزا لفرت 
ف الشالئ لشت م 


كثر استعبال مصطلح «الفطرة» في ميدان الدراسات الإسلاميّة, وقد ورد هذا 
المصطلح في القرآن الكريم مرّةٌ واحدة في قوله تعالئ: لفَأقمْ وَجْهَكَ للدين حنيقاً 
فطرَة الله التي قَطَرَ الناس عَلَيْهَا لا تبدِيلَ لخلق الله ذَلكَ الدينُ اقيم وَلكنَ أكتر 
الثاس لآ يَعْلَمُونَ)ه". 
يقول «بلوتارك» المؤرّخ الأغريقيّ الشهير: (...من الممكن أن تجد مدنا بلا 
أسوار, ولا ملوكء ولا ثروةٍ ولا آدابي ولا مسارح, ولكنّ أحداً م يَرَ قط مدينة 
بلا معبده أو مدينةٌ لا يارس أهلها عبادة)'". وهذه العبارة القديمة صحيحة...وهي 
ني أن الشعور الدييّ أمر ينبع من الفطرة أو يعود اليها. 
وفي فطرة الإنسان..ني الجزء الداخلَ من روحه يوجد هذا الميل الى العبادة. 
فلقد سأل فرعون موسئ سؤالاً عن اله تعالئ قال: قَمَنْ يكنا يا مُوسَئ 54 قال: 
«رينا الذي أعطئ كل شيم خلقه ثم هد»”". 


زلف ألروم: لكرة 
1) أديان العرب في الجاهلية لمحمّد نعيان الجارم. 
(7) طه: 6١-46‏ 
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سح مع مصطلح 

إن جميع الموجودات وكلّ الأشياء ‏ بها فيها الإنسان وطبقاً للنصٌ القرآن - 
تعيش في ظلّ هداية تكويية فطريّفهي هداية تقودهاإلى القه.ولقد منح الله تبارك وتعالن 
جميع الكائنات هذه الموهبة دون تفرققه أيه أنه منحهم هذه النعمة بشكل عار ,فلم 
يخلق جماعةٌ على قطرة الإبيان وجماعةٌ أخرنئى عل غريزة الإلحاد أو الكفر. كلا. إنما 
هي فطرة واحدة قطر الناس عليها. 

كيا ورد مصطلح «الفطرة» في بعض الأحاديث الشريفة نورد منها ما يلي: 

قال صل أله عليه وآله : «أفضل ما يتوسّل به المتوسّلون: كلمة الإخلاص 
فإتها الفطرة. وإقام الصلاة فإئها الملقه'". 

وقال صل أنه عليه وآله : «ما من مولود إلا ويولد علق الفطرة, لم أبواه 
يهودانه أو ينصرانه, أو يُمجسانه». وهذا يعني: أن فطرة القه هي: التوحيد الخالص. 

وقال الإمام عل عليه السّلام : «وجبّار القلوب على فطرتها»". 


المعنى اللغويّ 

إن المعاجم اللغوية لا تضع أيدينا على المعنئ اللغويّ المراد بمفهومه الدقيق 
لتعريف «الفطرة»» وإنما تكشف لنا عن الوجوه المتشّبة لمعاني هذه الكلمة؛ لأنّ 
مهمتها هي: ضبط الألفاظ, لا تحديد معانيها. فالّذي يراجع معنئ «الفطرة» في 
قواميس ومعاجم أهل اللغة يجد لها معان عديدة. 

قال الأزهريّ: (قال ابن عيّاس: كنت ما أدري ما قطر السباوات والأرض. 
حتى احتكم لي أعرابّان في بثرء فقال أحدهها: أنا قطَرئهاء أي: أنا ابتدأت 
حفرها)”". 


118٠ جمع البحرين للطريحيٌّ "د‎ )١( 
وثقل الحديث عن أبن الأثير.‎ .١8 0؟ 18 والقطرة للشهيد الشيخ المطهري:‎ :١ (؟) عوالي اللثالي‎ 
(؟) هديب اللغة للأزهري: «مادة فطره.‎ 
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سه مم مهطلح 
وأخبر ني انذريّ, عن أبي العياس أند سمع ابن الأعرابي يقول: أنا أل من 
قطر هذاء أي: ايتدأه. 

وقال صاحب اللسان في شرح قوله صل آله عليه وآله : «كل مولود يولد 
على الفطرة», قال: (الفطر: الابتداء والاختراع)'". 

وقال الراغب””: (الفطُرّة: الحالة: ك «الجلسّةه و«الركبّة»). 

وقال أيضاً: (وقَطر لَه الخلق. وهو: إيجاده الشيء وإبداعه عل هيئةٍ مترسّحةٍ 
لفعل من الأفعال. فقوله: طفطَرَة الله التي فَطَرّ الَاسّ عَليْهَاه هي: ما ركز فيه من 
قرّته على معرفة الإبيان المشار اليه بقوله: وَلَنْ سألمَهُمْ مَنْ خَلََهُمْ لَمقُوُنَ الله4". 
وقال: طِالحَمَدُ لله قاطر السَمْوَاتوَالَْرَض »0 

ولاب لنا هنا أن نشير الى أنّ «فطرَة» على وزن «فملة» وهي: «الصيغة» الَي 
تدلّ على «الهيئة» أو «الحالة». وهذا يعني: أنّ الله ابتدأ خلق الناس على هيئةٍ وحالة. 
ولابدٌ أن تكون هذه الهيئة والحالة ها صلة بالدين, وذلك يفهم من سياق الآية. حيث 
يقول عر من قائل: لفَأَقَمْ وَجْهَك...4. 

ف «الفطرة» إذن: حالة وهيئة دينيّة حُلق عليها الناس ابتداءًء ولكن ماذا تعني 
هذه الحالة الدينيّة؟ فاذا رجعنا ال النصوص فإِنْ أول ما يتيادر الى الذهن من 
الحديث المشهور: «كلّ مولود يولد على الفطرة فأبواه يُهوّدانه. أو يُنصّرانه, أو 
يُمبجسانه كمثل البهيمة تنتج البهيمة, هل ترئى فيها جدعاءه'". 

وني لفظ مسلم: «ما من مولود يولد إلا يولد على الفطرة فأيواء يُهودانه. 


)١(‏ لسان العرب لابن منظور «مادة قطر». 
(؟) مفردات الراغب للأصمهاني: 45". 
(9) الزخرف: /اله. 

(غ) فاطر: .١‏ 

(0) صحيح البخاري 7 1517 


يننا 


حك مع مصطلح 


وينضرانه. ويمجّسانه كيا د تنتج البهيمة بهيمة جعاء, هل تَحسّون فيها من جدعا 00 

فالأيوان لم يغيرا فطرة ولدهما. وم ينزعاها منه؛ وذلك لأن الفطرة أمر ثابث 
لا يستطيع أحد أن يغيره أو أن يبدّله. وإنيا كان فعل الأبوين مقتصرا على توجيه 
ولدهها ل الطريقة التي يريدان أن ين يشبعا ولدهما غريزة التديّن عنده بعد أن كبر. 
فاليهوديّ يرّين لولده طريقة الإشباع التي يُشبع بها اليهود هذه الغريزة. والنصراقّ 
يحبّب لولده الطريق التي يُشيع بها النصارئ غريزة التدين عندهم. والمجوسيّ يوجّه 
ولده الى أن يشبع غريزة التديّن عنده حسب إشباع المجوس ها. وهكذا كلّ مله 
تزين لأبنائها طريقة الإشباع الخاضة بها حسب معتقدها. 

وعلى هذا الأساس: فإنَ كلّ آي أو كلّ حديث يدل على وجود انحرافٍ في 
الفطرة عند الإنسان فلا يعتي ذلك أَنْ الانحراف قد حصل بسبب تغيير الفطرة عنده؛ 
ذلك لأنْ الفطرة أمر ثابت لا يتغيّر «فطرّة الله التي فطرٌ الناس عليها..» وإنا 
يكون الانحراف قد حصل بسب الإشباع الخاطئ أو الإشباع الشادٌ - الإشباع 
المحرّم ‏ الذي أشيع الإنسان غريزة التديّن لديه. 

وأن كلّ توجيه قد ورد في أية أو ني حديث ويطلب فيه الاستقامة عل الفطرة 
فإنما يعني: الاستقامة على الإشباع الصحيح ذه الفطرة. وم يرد أي دليل على أن 
الإنسان مسؤول أو حاسب على وجود الفطرة. أو الغريزةء أو الحاجة العضوية لني 
عنده؛ وذلك لأن وجود الأمور الفطرية عند الإنسان إِنيا يقع في الدائرة القسرية والّتي 
فرضت عل الإنسان فرضاً. والإنسان لا يستطيع إلا أن يخضع هذه الدائرة القسرية 
لني فرضت عليه, ومن ثم فإنه غير حاسب ولا مسؤول, عن وجود الأمور الفطرية 
عنده. وإنها الأدلّة كلها تنصبٌّ على طريقة إشياع الإنسان هذه الأمور الفطرية؛ وذلك 
لأن طريقة الإشباع للحاجات العضوية والغرائز إنما تقع في الدائرة الإراديّة الني 


)١(‏ صحيح مسلم [: يف3 
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تت مع .مصطلح 
منحها الله للانسان وجملها حسب إرادته واختياره, فاذا أشببع الإنسان هذه الغرائز 
بغير الطريقة التي حنّدها له الشارح فإنه يكون مسؤولاً عن هذا الإشياع الخاطئ. 
الواقع في الدائرة الاختيارية عنده. 


والأمور الفطرية كبا أنْها موجودة عند كلّ إنسان فإنه يُضاف الى ذلك أنها من 
الأمور الثابتة له. فلا تتبدّل ولا تتغير, ولا يستطيع أحد أن يغير الأمور الفطرية عند 
الإنسان: طلا تبديلٌ لخلق الله ذلك الدينُ القيم ولكنّ أكثر الناس لا يعلمون». 


أرا. العلماء في معنم « الفطرة » : 

الفطرة مع مولد البشرية كان ميلاد عقلها وميلاد عقيدتها. واذا كان الإنسان 
- كما يقسولون :مدنيًاً بطبعه فهو متديّن يفطرته. فالدين متأصّل في النفوس, 
والاعتراف بالر بوبيّة مستقرٌ في أعماق البشر منذ الأزل. ١‏ 

فالدين القيمّ هو: «فطرة القه. وصبغة الته». وأَنْ الأناسيّ جميعاً خلقوا عل هذه 
الفطرة الدينيّة, وعلى تلك الجبلة القائمة على معرفة الله والاعتراف به: «فَأقمْ وَجْهَكَ 
للدين عن رةه التي نط الس عَلهَالامَِيلَ بي اقه لِك الي 
اقم" ْ 

ولقد سُئل العلباء والعارفون فيها بعد عن معنئ الآية؟ فقالوا: قطرهم على 
التوحيد عند أخذ الميثاق أو العهد عليهم, وعلى معرفته بأنه ريهم. 

إنّ الآية تفسر نفسها بنفسها. إذ أن الفطرة هي: الدين الحنيف. هي: 
(الإسلام .هي: التوحيد .هي: البداءة التي ابتدأهم الله عليهاء ابتدأهم للحياة والموت 
والسعادة والشقاء. وام ما يصير ون عليه عند البلوغ)". 


50 الروية‎ )١( 
76:14 تفسير القرطبيّ‎ )1( 
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ب مع مصطلح 

وقال القرطيٌ أيضاً عندما ينقل آراء العلباء: (هي: الخلقة التي خلق عليها 
المولود في المعرقة بربه, فكأنه قال: كل. مولود على خلقةٍ يعرف بها ربّه ادا بلغ مبلغ 
المعرفة. بريد: خلقةٌ مخالفةٌ لخلقة البهائم التي لا تصل بخلقتها الى معرفته. واحتجٌ 
هؤلاء بقوله تعالن: «الْحمدٌ له فاطر السموات والأرض » يعني: خالقهنٌ, وبقوله 
تعالن: هوَمَاليَ لا أعبُْ الذي قَطَرَنيِ» يعني: خلقني. وبقوله تعامئ: «الذي فطرمُن» 
يعني خلقهنٌء فقالوا: الفطرة: الخلقة, والفاطر: الخالق. وأنكروا أن يكون المولود يُفطر 
على كفر أو إبيان أو معرفةٍ أو إنكار. قالوا: وإنما المولد على إسلامه في الأغلب خلقة 
وطبعاً وبنية ليس معها إيهان ولا كفر ولا إنكار ولا معرفة. ثم يعتقدون الكفر والإيهان 
بعد البلوغ اذا ميزوا..). 

وقال بعض المفسّرين: (ليس المراد بقوله تعالى: طفطْرَ الناس عليها» وقوله 

صل آته عليه وآله : «كلٌ مولود يولد عل الفطرة» العموم, بل المراد بالناس: 

المؤمنون, د لو فطر الجميع على الإسلام لا كفر أحد. وقد ثبت أنّه خلق أقواماً 
للنار...)9, 

وعلى هذاء فكيف يكفر الناس بالخالق الرحيم رغم أنه فطرهم على ما فيه 
سعادتهم وخيرهم, وهو: التوحيد؟! 

وعند الرجوع امن شروح الأحاديث يتبين: أَنْ معظم العلباء يميلون الى أن 
المراد بالفطرة هنا: الإسلام. أو التوحيد وعدم الشرك. وعلىْ هذا الأساس يكون 
الإسلام الذي قُسّرت به «الفطرة» نما هو: التوحيد الفطريّ الغريزِيٌ الذي ابتدأ الله 
به الخلق. وليس المقصود به كل تعاليم الإسلام التي فهمها بعضهم وأورد عل أساسها 
اعتراضاته. ولكن مما يُقطع به إنيا هو: الفطرة ‏ الإسلام ‏ كبا تحدّئت به الآية 
الكريمة: هوَإِذْ حل ربك مِنْ بني آدَمَ مِنْ ظَهُو رمم ذَريْتهُمْوأَشْهدَهُمْ عل أَنْفسِهمْ 
(؟) مجلة المقعطف, نققا عن التفسير الكبير للفخر الرانيّء وتفسير الميزان للملامة الطياطبائي. 
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َلَنْتُ ربكم قَانُوا بل شَهذنا...به". 

وتفيد الآية: أنّ هذه الشهادة التي شهدناها هي: شهادة ملزمة سوف تسد باب 
العذر في يوم القيامة في وجه المبطلين والمشركين. فلا يحقّ هم أن يدّعوا عدم العلم بهذا 
العهد أو الميثاق. وعلى هذا الأساس نفسه نفهم الأحاديث الشريفة الواردة بهذا 
الخصوصء فالمقصود بالتنصير, والتهويد. والتمجيس. والتشريك: حاولة طمس 
التوحيد الفطري الذي ولد عليه كلّ مولود, فالتوحيد مفترق الطريق بين الإسلام 
والأديان الاخرى. 


التوحيد ليس خاصا بالإنسان . أو « فطرية التوحيد وأصالت»ه » : 

التوحيد الفطريّ ليس خاصًاً بالإنسان. بل هو مشترك بينه وبين الكون كلّه 
«موحٌد بهذا المعنئ»؛ لأن اقه فطره على ذلك. بل أن هذا الكون كله إنما قام ووجد 
أنه صادر عن إل واحدٍ كيا قال تعالى: الَو كان فيه آل إل له دنا فسْبْحَانَ 
لله رَبّ الْمْش عَبَ يَصِفُونَه". 0 

وقال تعالى: وَل انب الحَقْ أهْوَاءَهُمْ لقَسَدت السَمْوَاتُ والأرّض وَمَنْ 
فِيهن..4". وقال تعالن: (َأْفَفَيْرَ وين لله يفون وله ألم مَْ في إلسَموَات 
َالأْض._طَرْعا وكقَا يهجو ". وقول تعاى: أ أن له يد َه 
مَنْ في السَسوَات وَمَنْ في الأزض وَالشَمْس وَالْقَمرُ وَالنجُوم وَالجَالُ وَالشَجَرُ 
وَالنَابُ وَكَئِي مِنَ الناس وَكَدِيَ حقَ عَلَيْهِ الْعذَابُ ومَنْ يمن الله فَالَهُ مِنْ 
مُكُرم إن الله يفعَلُ ما يَشَاه'". 

وقال تعالى: (زو لله يَسْجُدُ مَنْ في السَموَات وَالْأَرْض طوْعَا ورا ولام 
بالْغْدُرٌ وَالآصَال4". 1 


.7١ الأعراف: 377 و3377 (1) الأنبياء: 3137 (9) المؤمنون:‎ )١( 
.١6 آل عمران: 47 (9) المج ها (1) الرعد:‎ )2( 
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رهذه النظرية قد انتصر طا ججهور كبير من علراء الأجناسء وعلياء الإنسان, 
وعلاء النفس. ومن أشهر مشاهيرهم: «لابخ» الذي أثبت وجود عقيدة «الإله الأعق» 
عند القبائل الحمجيّة في أستراليا وأفر يقيا. وأمريكا. ومنهم: «شر يذّره الذي أثبتها عند 
الآري القديمة, ودير وكليان» الذي أكد وجودها عند الساميين قبل الإسلام, و«لروا» 
و«كائرفاج» عند أقزام أواسط أفريقيا. و«شميث» عند الأقزام وعند سكان أستراليا 
الجنوبية" 0 

وهكذا نرئى: أنّ التوحيد الفطريّ توحيد مشترك بين المخلوقات كلها. يستوي 
فيه الإنسان مع غبره. ومن هناء فلا يترتب على مثل هذا التوحيد أوامرٌ أو نواه. كيا 
لا ُبتنئ عليه أحكام تشربعيّة: كالميراث أو غيره. وبالتالي فليس هناك مسؤوليّة من 
واب أو عقاب؛ لأن مشاط ذلك هو العقل والإدراك. والأمر هنا منوط بالفطرة 
والغريزة. وعلى هذاء فإنْ الاعتراضات الي أرودت علن تفسير الفطرة بالإسلام كأن 
نقوّلوا بأنّ الإسلام فرائض وأركان» وواجبات ووعي لوجود الله. ونه حياة كلّ 
مخلوق في شؤونه الخاصة. وفي صلته بخالقه حسب ما تشير اليه الآية: : 9وأَوْحَئ ريك 
إل النخل أن اتحذي من الجبال. مُأ ومن الشجر وبما يَعرشُون4". 

فاهداية الفطرية الإنسانيّة تشمل معرفةٌ مجملةٌ بالخير والشيّ والتقوتى 
والفُجوره وذلك ما يفهم من صريح قوله تعالن: «وَنَفسٍ وَمَا سَواها...4'", وقوله 
تعالن: طوَهْدَينَاه النجدين 01#. ولعلّ من هذا القبيل ما ورد في قول الرسول ‏ صل 
أقه عليه وآله : «عشر من الفطرة». وحيث قال في ليلة الإسراء والمعراج عندما فضل 


)١(‏ راحع المدخل لدراسة الأديان لمحمّد بن فتح الله بدرأن, واليهودية أنثر وبولوجيا للدكتور جمال حمدانء 
وبأريخ العرب قيل الإسلام للدكتور جواد علي. 

(1) البحل: 4". 

”) الشمس: 7. 

(غ) البلد: .٠١‏ 
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د ولع إعطام سس ا 


اللبن عل الخسر: «ولقيد اخترنا الفطرة», فكأنّ صواب الأعبال ما يهتدي اليها 
الإنسان بمعرفته الفطرية الأول قبل أن تؤكدها الرسالات السباوية. 


الفطرة توحصد جبلي : 

الدين مرتكز في الطباع, مترسّب في الأعماق منذ الإنسان الأولء بل منذ 
الأزل. منذ الميثاق الأولء وقه سبحانه وتعالئ مواثيق وعهود وعقود أخذها على 
الأناسيّ جميعا؛ ليوفوا بها ويعملوا بمضامينهاء فيضمن هم الأمن والأمان في الأوان» 
والفوز والنجاة في الأخرئى. 

والفطرة تعني تعنى: ما عليه المخلوقات من خصائصٌ حَلْقي فاذا ما أردنا إدراك 
غريزة التدين ‏ وني هي من اقطرة قل الواجب علينا أن نسلّط تفكيرنا عل 
تلك الخصائص الخْلْقِيّ الموجودة عند الإنسان؛ وذلك لأ الفطرة هي أصل الخلقة وما 
ركب في الخلق من خصائص خلقية ثابتة. فكأن إدراك وجود أيٌّ أمرٍ غطرير إنا يكمن 
في إدراك ما عليه المخلوق نفسه من خصائص وميزات حلي ون من الأمور الي 
اختصٌ بها الإنسان «غر يزة التديّن» وهي: إحدئ خصوصيّاته بوصفه إنساناً. 

لا بوصفه مؤمناً أو كافراً. فهي مثل: غريزة يقاء النوع التي من مظاهرها: الميل 

الجنسيّ, فهذه الغريزة موجودة كذلك عند كل إنسان, سواء كان مسلراً أو كافراً. 

وغريزة التدين تقع في الدائرة الإراديّة الي منحها الله الإنسان. وهذا فإن 
الإنسان مسؤول وبحاسب على طريقة إشباعه لغرائزه وحاجاته العضوية اذا أضبعها 
الإشباع غير الصحيح أو المحرّم, وهذا فإننا نجد أن صدر الآية يطلب من الإنسان 
الاستقامة على الإشياع الصحيح لفريزة التديّن عنده: َم وَجَهَكَ...». 

والإشباع الصحيح هذه الغريزة نا يكون بعيادة اقه وحده, والاستقامة على 
هذه العيادة, فاذا أشبع الإنسان غريزة التديّن بعيادة اله وحده كان مؤمناً مستقياً 
عل الطريقة الصحيحة في إشباع هذه الغريزة. 
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وأما اذا أشبعها بعبادة غير اقه فقد انحرف عن الاستقامة, ووقع في الكفر أو 
الشرك. فاته تبارك وتعالى لم يطلب من الإنسان أن تكون عنده غريزة التدين. وإنيا 
طلب منه أن يشبع هذه الغريزة الموجودة عنده فطرياً إشياعاً صحيحاً. 

ما الحديث: فيقرّر كذلك أن غريزة التديّن موجودة عند كَّ إنسان: دكلّ 
مولود...» . وبين أن الانحراف والضلال إِنْا يحصل عند إشباح الإنسان هذه الغريزة 
الإشباع الخاطئٌ, أو الإشباع المحرّم تبعاً لإرادة أبويه وإرشادهما له الئ الطريقة التي 
يريد أن يشبعا ولدهما غريزة التدين بها. فأيواه هودانه أو:يتضرانه أو يمجسائم 

هناك عهد أكبر وميثاق رياني أخذه اقه على الناس جيعاً وهم في ظهر الغيب. 
وفي ظهور ابائهم في اللحظات الأول عند يدء الخليقة. وعند ظهور البشرية؛ لتؤمن 
البشرية بوجوده وتعترف بالوهيته: تلد َحَذَ ريك من بني آَم من ن ظهُورهم رُم 
وَأَشْهَدَهُمْ عل نفُسِهمْ لنت ربكم قَالُوا بق شهذنًا أن تقُونُوا يَوْمَ الْقيّامَة نا كنا 
عَنْ هَذًَا غَافلين»”", 

فالفطرة توحيد جب لله. ومعرفة أُوليّة؛ ولأتها أمر غريزيٌ يولد بولادة البشرء 
وجزء كامن في نفس البشر. وهذا ما تؤكده آية الفطرة نفسها: طفق وجَهك...4. 
وضطر الآية: طإفطرة الله يدلّ على أن الفطرة غير قابلةٍ للتبديل. بل هي حاضرة 
أبداً في النفس الإنسانيّة ويشعر بها الفرد وإن سلك سلوكاً يخالفها. فهي إذاً شديدة 
الالتصاقء ولكنّ الغفلة عنها بعد الكبر أمر ممكن الحدوث. وهذا قال سبحانه وتعال: 
طوإذ أخذ ريك حتئ لا تغفل عن ذلك, وأخذ الميناق علينا؛ لأنّ الحواسٌ لا تتأمّل 
ولا تشاهد ولا تسمع ولا تعي. ولا تهتدي الى التوحيد, ولا شك أنه تسبّب للفرد غفلاً 
كبرئى عن حقيقةٍ حسوسةٍ نشاهد آثارها بالسمع. والمبصر, والعقل, والقلب. وهذا قال 
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سبحاته: «والله أخْرجَكُمْ من يُطُون أمَهَاتَكُمْ لا تَعْلمُونَ سينا وَجْعَلَ لَكُمْ السَفع 


21/97 الأعراف:‎ )١( 


4٠‏ رسالة قريب عد الثاني / 1513م 


جح مدر مصطلة ل تك 


الْأبْصَارَ وَالْأفْدةٌ لَمَلْكُمْ تشكُرون6”". وقال تعالى: وَلّقد ذَرَأنا لجهم...»". 

وقد تكون الغفلة بعدم استعمال الحواس عقوية إِطيةٌ لأذين ينحرفون عن 
طريق الإبيان كبا في قوله تعالى: طن الذينَ لا يُْمِنونَ بآيّاتِ الله لا يدهم لله وم 
عَذَّابٌ أليم...»”. 

وقد وصف القرآن الكريم أكثر الناس يأتهم لا يعلمون؛ لغفلتهم عن الحقائق, 
وتعلّقهم بالظواهر. حيث يقول عر شأنه: هوَعْدَ الله لا يخلفٌ الله وَعدَةٌ...»". 

ومن الناس - أيضاً ‏ من لا يستخلص العبر والنتائج من الحوادث التأريخية 
التي تكون آثارها شاهدة على سلوكهم كا حدث لفرعون: لَفَاليوْمَ نْجِيك...»”, 
وقوله تعالى: طإِنْ الّذينَ لآ يرْجُونَ لقاءنا...'". 

فبالإضافة الى الفطرة التوحيدية ‏ والَّتي هي غريزة وجبلة في الإنسان ‏ فاه 
سبحانه وتعالئ أرسل الرّسُلٌ ونرّل الكتب التي تؤكّد ما يشعر به غريزة وفطرة, وما 
يلاحظ بعقله وحواسّه, ولا تكمل مسؤولية الإنسان إل بعد إرسال الرسل مبشرين 
ومنذرين: لإرُسلا مبشرينَ ومنذرين...". 

ووصف الله سبحائه وتعالى الغافلين عن استعيال الحواس واعترافهم يذنيهم: 
«وقالوا لَوْ كنا تَسْمَعُ...# 0 

يقول الشيخ محمد عيده: (إنّ غرائز اليشر وحدها ليست كافيةٌ في توجيه 


.78 التحل:‎ )١( 

() الأعراف: 9/6 .١‏ 
(5) السل: 1١8-1١4‏ 
(8) الرم: 3 

(0) يونس: 47. 

(1) يونس: لل 

(7) الأعراف: 7757 و143. 
(4) الملك؛ ١9ت‏ 


المدد الثاني / 1416 م ربظة شرب 541 


جح معع ممطل- مس 
أعباهم الى ما فيه صلاحهم. فلابدٌ لهم من هداية أخريى تعليمية نتفق مع القوّة المميزة 
لتوعهم, وهي: قوة الفكر والنظر, وتلك الهداية التعليمية هي: هداية الرسل منهم. 
والكتب التي ينرّها الله عليهم)!". 


مادة « فطر » في القران الكريم : 

لقد استعملت مادّة «فطرة» في القرآن الكريم في معرض الإشارة ال خلق 
السماوات والأرض والإنسان. ففي خلق الإنسان نجد الأيات التالية: 

قال تعالن: «فطرَة الله التي فَطَرٌ التاس عَلَيْهَا...4". 

وقال تعالى: فَسََعُولُونَ من يُعيدُنا قل الذي فَطَرَكُمْ أَولَ مرّة...ب”. 

وقال تعالى: طَقَانُوا لَنْ تُؤِْرَكَ عَلَْ ما جَادَنَا مِنَ الْبََْاتِ والذي 
فَطرنا..م 0 

وقال تعالى: يا قَوْم لآ أشْألكُم عَلَيْ أجرَاً إن أجري إلا عَلْ الذي 
فَطرني* . 

وقال تعالى: طوَمَايَ لآ أَْيدُ الذي طرفي وَإليْه رجَعُون 3 . 

وقال تعالى: «إلا الذي فَطَرني فَإِنّهُ سيَهْدِينِ»'". 

وفي محال خلق السماوات والأرض نجد الآيات التالية: 

قال تعالى: لقال بَلْرَبْكُمْ رب السَموَات وَالْأَرْض الْذِي فَطَرَهن...»" . 

وقال تعالى: قل غير لله أمحدُ وَلِيَا فاطرٌ السَمْوَاتِ والأرض..»'" . 

وقال تعامى: لفَاطِرَ السَمُوَاتِ والأرض أَنتَ وَليّ في لديا والآخرّة... م80 


)١(‏ تفسمر المثار لمحمد عيدء 7 :/81؟. (3) بسن 7179ر 

(3) الروم. 7٠١‏ (9) الرغشرف: 717 
(؟) الإسراء: 6١‏ (ة) الأتبياء: 61. 
(4) طه. الا (9) الأنعام: 32 
(0) هود: )٠١( .0١‏ يوسف: .١١1‏ 


؟ 4 رسالة اللغريب المدد اقثاني/ 1414م 


حب مع مصطلح 


وقال تعالى: طقَالَتْ رَسْلْهُمْ أفي الله شَفُ قاطر السَمِوَات والْأرض ..»". 

وقال تعالى: لَآَلحَمْدُ له قاطر السَعْوَات وَالْأَرْض ...»". 

وقال تعالى: طقل الْلَهُمْ فَاطِرَ السَمُوَات وَالْأْض عَامَ الْعَيْبٍ 
وَالشَهَادَة...56. 

وقال تمال: طِقَاطِرٌ السَمْوَاتِ والْأْض جَمَلَ لَكُمْ مِن أْمِكُم 
أَزْواجاً... 0 

ومن خلال النظر في آيات المجموعتين السابقتين نرئى: أن كلمة «فطر» 
و«فاطر» وردتا وصفاً لفعل اه تعالمئ الذي لا يقدر أحد من خلقه على مثله, بل يستدلٌ 
في مثل هذا الفعل على وحدانيّته تعالى؛ لأن فيه ما يشيء بقدرته وتفرّده, وبديع صنعه. 


وحسن صيغته. 

قي اليدء كان الله. ولا شيء مع الله. ولا شي ء غير الله. قائم بتوره وكير يائه 
وحده. 

استغنئ بذاته عمن سواء. وافتقر اليه ما عداه, وما كان هناك سواء, ولا كان 
هناك ما عداه. 

يقول العارفون باقه: ذَكَرَنا الله قبل أن نذكره. وعرّقنا قبل أن نعرفه. وأعطانا 
قبل أن نسأله, ورحمنا قبل أن نتضرّع اليه...كيف نسمح لقلوبنا أن يكون فيها سواه؟ 

ما كلمة «يتفطرنَ» في قوله تعالئ: طتَكَادٌ السَمْوَاتُ يَمَفَطْرنَ منة..."» 
وقوله تعالى: طنَكَادٌ السَمْوَاتٌ يَيَفَطْرْنَ مِنْ فَوقه...04. وكلمة «انفطرت» في قوله 
(؟) قاطر: .١‏ 
(”) الزمر: 48. 
(؟) الشورئى: .1١‏ 


(0) مريم: 6 
(1) الشورئ: 6. 


العبد الثاني / 1405 ه رمالة أرب 514 


سح مع محصطلح 
تعالن: طإذًا السَيَاءُ الفطَرَت»”, وكلمة «فطوريق قوله تعالى: ط«...قَار جع الِْصَرَ 
َل تر مِنْ قُطُورٍ»'" وكلمة مسُتفطره في قوله تعالى: لالس مُنفْطِربه... ". 
فإئّها في كلّ هذه الآيات تدلٌ على عكس ما تقدّم من حسن الخلق وإتقان الصنع؛ 
لأنها وردت في مجال الدمار واطلاك. 


روي عن الرسول الأكرم صِلَّئ الله عليه وآله ‏ أنه قال : ٠‏ أفضل ما 
يتوسّل به المتوسّلون : كلمة الإخلاص فَإنّها الفطرة , و إقام الصلاة فإنّها 


الملّة ) / مجمع البيان من تفسير القرآن ٠١ :١‏ مقدمة الكتاب 


١ الاتقطار:‎ )١( 
," الملك.‎ )1( 
4 امرمل:‎ ))( 


6 4؟ ربق اقرب العاه الثنى/ 1411م 


+9 بسر أسرة : يحلة هرسالة التقريب» أن نقد لقارنيها الأفاضل هذا العدد , لذا 
م بالسادة أصحاب الأقلام الملتزمة ان يتحفونا بنتاجاتهم القيمة وفقاً للضوابط أدناه: 


-١‏ انسجام المقالة مع أهداف المجلة وخطها العام. وبالدرجة الأول نحفيق التفريب 
بين المذاهب الإسلامية, ووحدة الأمة, وتعزيز أواصر الاخوة. 

-١‏ أن تعالج الموضوعات الاساسية والمهمة في الفكر الإسلامي, ولاسيا القضايا 
والمشكلات المعاصرة مع تقديم الحلول. 

١‏ - أتصاف البحث (مادةٌ وعرضاً) بالموضوعية, والأصالة. واتباع المنبج العلمي من 
حيث التخريج. والاسناد. والتوثيق, خصوصاً في الابحاث المقارنة, وتجنب اسلوب السرد 
والخطاية. 

ع - يجب أن يون البحث بمراجع ومصادر مع ذكر تاريخ ومكان النشر. 

5- أن يكون البحث مما لم يسبق نشره في كتاب أو جلقٍ أو أية نشرةٍ أخرى., 

١‏ - اذا ارتأت المجلة تبديل أو تغيير أو حذف فذاك ها. 

/ - البحوث التي لا تنشر لا تعاد لأصحابها. 

4- ومن خلال التنوع في أبواب المجلة تتضح سعة دائرة يجالات الكتابة المطلوية 
والمرغوية لدينا. 

والله المسدد وهو وراء القصد . 
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